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INTRODUZIONE. 



1. La Pmtiogia è — la scienza ddl’ anima umana 

La scienza dell’ anima umana è un ramo Antropo- 
logia, la quale è — la sciernsa dell’uomo — . Siccome 
però l’anima non può da noi ccmosoersi se non consi- 
derandola nella sua relazione col ctì^w, é l’ anima così 
considerata è tutto l’uomo; sotto questo rispetto le due 
scienze accennate non differiscono che di nome. »E noi 
.prendiamo qui la Psicologia nella sua maggiore esten- 
sione come la scienza del subieUo umano, f> sia del- 
l’anima umana come subietto, e perciò come tutto l’ uo- 
mo, 0 almeno come parte fmrmale di esso. 

2. L’anima è un ente reale; è il principio del senti- 
mento umano. Dunque la psioolt^ia appartiene a quella 
classe di scienze clm abbiam chmmate scienze di per- 
cezione, perchè il soggetto della psicologia è un reale, 
6 un reale che noi non conosciamo già per via di ra- 
gionamento, come il Reale divino, ma per . via di pm%e- 
zione intellettiva, giacché il sentimento dell’anima no- 
stra <è io noi, è la nostra stessa sussistenza. 

3. Le scienze di percezione tramezzano, come abbiam 
detto, tra quelle d’ intuizione e quelle di ragionanmnto ; 
perchè l’intuizione dell’idea è la condizione oil meaao 
formale di conoscere; e la prima applicatone che fac- 
ciamo dell’idea è appunto ai reali ohe si percepiscono, e 
che sono l’anima nostra e i corpi Acquistate poi le 
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cognizioni di questi reali, siamo in grado di applicar 
l’idea ad altri enti che non percepiamo, adoperando il 
ragionamento. Dunque, se si guarda anche all’ ordine 
con cui SI conoscono da noi gli enti , le scienze di perce- 
zione, e quindi anche la psicologia , sono scienze mediane. 

4. Essa compone una delle scienze che costituiscono 
quella che può chiamarsi filosofia media, anche per la 
ragione che dà le condizioni materiali di quella che si 
chiama filosofia progressiva. 

Per intenderlo, bisogna distinguere tre parti dell’in- 
tiera filosofia; la filosofia regressiva, la media, la pro- 
gressiva. La prima è quella di coloro che, cominciando 
a filosofare, vanno in cerca del principio supremo della 
conoscenza, tenendo, a dir cosi, una via di regresso, 
cioè partendo da quel punto di sviluppo della ragione 
in cui si trovano allorché cominciano a filosofare , e 
ascendendo verso quel punto che è il prirno in ordine 
alla cognizione diretta e naturale, ma V ultimo in ordine 
alla riflessione e all’avvertenza. Questo punto noi l’ab- 
biamo scoperto coll’ ideologia, avendo trovato che il no- 
stro spirito, a conoscere qualunque cosa, fa uso dell’ idea 
dell’ essere indeterminato. 

Scoperto il principio supremo della cognizione, che è 
quello pure della scienza, la mente descrive una via di 
progresso, e passa a costruire l’ edilìzio della scienza 
piena e completa. Ma per far questo convien avere i 
mezzi. Quali sono questi? La scienza non è completa, 
se non considera l’ ente sotto tutte le forme, ideale reale 
morale. Ma ciò non può farsi, se 1.® non st usi retta- 
mente dell’idea; 2.® non si conosca già cosa sia realità 
e moralità. A far bon uso dell’ idea ci ammaestra la 
logica; a conoscere l’ente reale e morale ci conduce 
la psicologia; delle stesse facoltà dell’ anima facciamo 
uso continuo nelle scienze di ragionamento. Dunque 
la filosofia media si compone della logica e della psi- 
cologia; quella ci fornisce le condizioni formali della fi- 
losofia progressiva, questa le condizioni materiali; quella 
il primo postulato di ogni scienza completa, o sia Videa 
come regola del pensiero; questa il secondo, o sia il 
sentimento. Dunque la psicologia deve trattarsi dopo 
l’ideologia e la logica, e prima della scienza completa 
dell’ente che forma il subietto della filosofia progressiva. 
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5. In ogni scienza speciale la prima cosa è quella di 
cercare in che consista il suo subietto, quale cioè ne 
sia r essenza. Poi è da cercarsi, 8e e quali siano le mo- 
dificazioni e gli accidenti che 1’ essenza del subietto può 
ricevere, se trattasi d’uo subietto modificabile, perfezio- 
nabile. Per ultimo qual sia il fine, al quale esso è de- 
stinato. 

Perciò dividiamo la psicologia in tre libri. Nel primo 
cerchiamo qual sia l ’ essenza dell’ anima umana ; nel 
secondo qual sia il modo del* suo sviluppo; nel terzo 
quali siano i suoi destini. ' ‘ 

6. Uno studio, per quanto è dato alle nostre forze, 
profondo e diligente dell’ anima nostra può, anzi deve 
essere la base di tutte quelle discipline che hanno di 
mira il miglioramento e la perfezione dell’ uomo, quali 
sono a cagion d’ esempio la scienza del- diritto, delle 
leggi, dell’umana perfezione, della felicità, dell’ econo- 
mia stessa publica e privata, delle lettere, e sopra tutto 
la scienza dei costumi che penetra per tutte le scienze 
deontologiche. Parimenti , siccome 1’ uomo naturale, al- 
lorché si cerca il suo ultimo fine, non può dividersi 
dal sopranaturale se non per via di astrazione, mentre 
nel fatto esso non può raggiungere il suo vero destino 
se non salendo in un ordine di cose che sono sopra 
le forze attuali della natura; così una- cognizione piena 
e complèta dell’umana natura ci deve condurre neces- 
sariamente al limitare della Fede , e mostrare che 
questa sola può svelarci quell’ ordine che la stessa ra- 
gione è costretta riconoscere (yime un bisogno, un com- 
pimento della natura, e come quella che scioglie tutte 
le difficoltà sollevate dalla naturale nostra ignoranza, 
tutti gli enimmi di certe apparenti contradizioni , non 
proponendoci essa a credere un mistero senza rispondere 
a qualche questione che la ragione umana è bensì atta 
a proporsi, ma non a decidere. 
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LIBRO PRIMO. 

DELL’ESSENZA DELL’ANIMA UMANA. 

7. La cognizione filosofica di una cosa, che è quanto dire 
una cognizione non solo certa, ma chiara distinta e com- 
pleta , non può ottenersi che per opera di un’ osserva- 
zione piena e completa, susseguita dal ragionamento che 
ne deduce tutto ciò che di essa cosa può affermarsi. 11 
che stando, l’ essenza dell’ anima umana non può cono- 
scersi appieno, se non facendo questi tre passi : 1." cer- 
care il concetto puro e semplice di ciò che si chiama 
anima umana; 2.° trovato un tal concetto, contemplare 
r essenza stessa dell’ anima umana per distinguere le 
sue proprietà, i suoi caratteri; 3.° studiare i suoi rap- 
porti col corpo, con cui è congiunta. 

SEZIONE PREMA. 

DEL VERO CONCETTO DELL’ANIMA UMANA. 

CAPO PRIMO. 

Che intendasi per essenza deli’ anima umana. 

8. L’essenza di una cosa è ciò che si contiene nel- 
l’idea di essa. Cosi l’idea di uomo presenta l’essenza 
della specie uomo; r idea *di casa presenta 1‘essenza di 
quell’ente che si chiama casa. 

9. Però l’essenza di una cosa può essere conosciuta 
tanto positivamente, quanto negativamente. Nella prima 
maniera noi non conosciamo che quelle cose di cui ab- 
biamo un qualche sentimento. Dell’ anima nostra noi ab- 
biamo senza dubio sentimento. Dunque noi conosciamo 
positivamente l’ essenza dell’ anima nostra, e perciò an- 
che quella dell’ anima umana. 

10. Nelle cose che noi possiamo conoscere positiva- 
mente, si può distinguere la sostanza, e dei modi e ac- 
cidenti della sostanza. Quindi anche le essenze si distin- 
guono in sostanziali e modali. Il concetto di essenza so- 
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stanziale è quello con cui si pensa ciò che è necessario, 
acciò un dato ente sussista, sia un individuo; il con-. 
Getto di essenza modale è quello con cui si pensano i 
modi e le qualità delle sostanze. 

11. Quando si cerca l’essenza dell’anima umana, si • 
< cerca il concetto che dia ['essenza sostanziale di essa, e 
non già l’essenza accidentale o modale. Siccome i modi 
G gli accidenti non possono sussistere divisi dalle so- 
stanze di cui sono propri, e d’altra parte le sostanze, 
quantunque non sussistano mai senza modi e accidenti, 
pure non li portano in sè necessariamente e stabilmente; 
cosi di una cosa non si può dire di conoscere l’essenza 
finché non si scopra quel tanto che è il principio in^ 
variabile e necessario di essa, e che può tuttavia rice- 
vere in sè diversi modi e accidenti. Anzi i modi stessi 
non sono pensabili se non in relazione a quel principio 
stesso. Dunque cercare l’ essenza dell’ anima umana è lo 
stesso che cercare il principio di tutte le operazioni del- 
r uomo, il subietto di tutti i modi e accidenti dei quali 
è suscettibile ; è lo stesso che cercarne la sostanza, pre- 
scindendo da tutte le modificazioni, da tutti gli stati acci- 
dentali in cui può trovarsi 


CAPO SECONDO. 


Il concetto puro delF anima umana 
•i deve cercare nelPIo, spogliandolo di ciò 
che airessenza delPauima non appartiene. 

12. Dove cercheremo noi il concetto della pura es- 
senza dell’ anima umana? Non altrove che nella nostra 
coscienza , perchè 1’ anima umana non la conosciamo , 
se non perchè conosciamo l'anima nostra, di cui ci 
acquistiamo la consapevolezza per mezzo della riflessio- 
ne, e ci affermiamo col monosillabo io. 

13. Ma questo io che noi pronunciamo, quando par- 
liamo di noi stessi, |non ci presenta il puro concetto 
dell’essenza dell’anima nostra, bensì questa con di più 
qualche cosa che non è essenziale, ma accidentale al- 
l’anima stessa. Analizzando l’io e spogliandolo di tutto 


Digitized by Google 



12 

ciò che all’ anima non è essenziale, troveremo il puro 
concetto dell’ anima. 

14. L’io non può essere lo stato primitivo e mera- 
mente sostanziale deU’anima, giacché l’ anima nostra esi- 
ste an(‘he prima che possa affermare sé stessa; l’io è 
l’anima in uno stato di sviluppo, e perciò contiene assai 
più di quanto cerchiamo. Dunque affine di spogliar 
l’io di tutto ciò che è superfluo alla pura essenza del- 
l’anima, dobbiamo levar via tutto ciò che è acciden- 
tale e che esprime un suo sviluppo o alto secondo, 
perchè ciò non entra nella pura essenza dell’anima 
umana. 

15. Per distinguere ciò che nell’ io c’ è di accidentale 
da ciò che c’è di essenziale, bisogna analizzare i vari 
passi che il nostro spirito fa per giungere all’ afferma- 
zione dell’io. 

Ciò posto, l’io è una cognizione, come tutte le altre; 
è la cognizione avvertita di noi medesimi. I passi che 
fa l’ anima nostra per giungere a questa cognizione sono 
i seguenti; 1.” Esiste il subietto umano fornito di un 
sentimento primigenio, corporeo e intellettivo. Questo su- 
bietto non può esistere senza sentire la propria attività 
senziente con l’esteso a sè unito, cioè il corpo subiet- 
tivo, e la propria attività intellettiva o sia l’atto con cui 
intuisce l’ essere ideale indeterminato. Fin qui lo spirito 
umano non conosce ancora nulla, e, non conoscendo la 
propria attività, non può nè meno affermare sè stesso. 
2.° L’attività conoscitrice del subietto umano non resta 
però oziosa nè men nel primo istante di sua esistenza; 
ma godendo il subietto di un sentimento animale pri- 
migenio, gli applica l’idea, e cosi ha la peìxeziom in- 
tellettiva del proprio sentimento materiale. Ma nè meno 
con questa percezione può dirsi che F anima conosca sè 
stessa, perchè l’anima umana non è solamente sentimento 
corporeo, ma è anche intelligenza; e finché l’anima 
non sa di essere intelligente, non si può dire che co- 
nosca sè stessa ; dunque nè meno può affermarsi , ave- 
re coscienza di sè, pronunciar l’to. 3.°- Affermato però 
il proprio sentimento animale, l’anima può rivolgere l’at- 
tenzione alla percezione intellettiva di esso , e così co- 
noscere sè come conoscente, percepir sè come perci- 
piente. Con ciò conosce il principio non solo senziente, 
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ma anche intelligente. 4.° Conosciuta per tal modo l’at- 
tività senziente e l’attività intelligente, il subietto umano 
spiega una terza attività con cui riunisce le due attività 
predette, e le percepisce come due principii appartenenti 
a un solo subictto. E questa terza attività deve essa pure 
esser sentita dal subietto, perchè ogni atto che produce 
il subietto è sentito da lui, lascia cioè in lui un senti- 
mento. 5." Finalmente riflettendo su questa terza attività, 
cioè sull’ attività unienle, che congiunge insieme l’atti- 
vità di sentire e l’attività d’intendere in un solo subietto, 
la percepisce, e si accorge che l’atto il qual percepisce 
l’attività irniente e ragionante non è cosa diversa ma 
identica coll’attività ragionante stessa. Qui sta l’io, il 
quale esprime appunto che quell’ identico essere che si 
conosce, è quello che si afferma; il che è appunto la 
consapevolezza o sia la conoscenza di sè. 

16. Il concetto però dell’ io, come dissi, contiene molto 
più che non il concetto della pura essenza dell’anima 
umana. 1.” L’anima che si afferma coll’io non esprime 
una pura idea, ma la percezione dell’anima stessa. 2.” L’io 
affermato non è la cognizione dell’anima umana in ge- 
nere, ma quella dell’ anima propria. 3.° L’anima espressa 
dall’io non è l’anima nel suo stato primitivo, ma in uno 
stato di sviluppo, passata già a degli atti secondi, giacché 
per affermare l’io bisogna prima esistere, e di più aver 
fatto tutti quei passi che abbiamo descritti; bisogna esser 
passati dalla potenza di conoscersi e affermarsi all’ alto; 
e del resto ognuno che si afferma, non proferisce sol- 
tanto il monosillabo io, ma si afferma in qualche «tato 
avventizio, dicendo per esempio: « io provo il tal pia- 
cere, 0 il tal dolore; io leggo; io cammino », insomma 
afferma sempre l’io in uno stato di qualche azione o 
passione avventizia, accidentale. 4.° Per ultimo nell’af- 
fermazione dell’io c’è di più un atto di riflessione, con 
cui l’anima che si afferma, intende che essa che si perce- 
pisce operante, è l’essere identico con quello che opera. 

17. Intanto quest’ultimo elemento che si contiene nel- 
l’affermazione dell’ io non entra nell’essenza dell’anima, 
perchè è un atto di riflessióne, e la riflessione è un atto 
secondo, accidentale, non già un atto sostanziale. Prima 
di questa riflessione generativa dell’io esiste la percezione 
intellettiva di noi medesimi, con cui percepiamo la triplice 


D 


lyi'.- irJ 


14 

nostra attività,^ senziente, intelligente e ragionante. Ma 
nè men questa costituisce la pura sostanza dell’anima,' 
perchè, se prima di affermare sè stessa riflessivamente 
e pronunciar l’to, l’anima deve essersi percepita, l’atto 
stesso del percepirsi suppone la sostanza non ancor per- 
cepita 0 sia conosciuta : questa sostanza che si percepisce, 
ma che a percepirsi deve prima esistere, che altro può 
essere se non un sentimento? É dunque nel sentimento 
che noi dobbiamo cercare la sostanza deli’ anima, e quindi 
anche la pura essenza dell’ anima umana. 

17. Ma il sentimento stesso altro è sostanziale, altro 
accidentale; quello è unico e costante, questo è molte- 
plice e vario e passaggiero. Bisogna dunque risalire al 
primo sentimento, nel quale e pel quale esistono tutti 
gli altri, alfine di trovare la sostanza dell’anima, e così) 
formarcene il concetto puro da ogni accidente, anteriore 
a ogni sviluppo e atto secondo. Così, togliendo dall’to 
tutto ciò che non è essenziale e primitivo, ci rimane il 
puro subietto senziente e intelligente; e quel subietto è 
l’anima, senz’ altra aggiunta accidentale. 

CAPO TERZO. 

SI dichiara II concetto puro dell’ anima )umana. 

18. .Ognuno concepisce l’anima come quel principio 
attivo che vivifica il corpo, che sente, che pensa , che 
opecà, in breve come una forza sempre in atto e che 
subisce poi delle modificazioni o produqe degli atti se- 
condi. Ora ogni forza, ogni cosa che sussiste in atto 
è una sostanza. Dunque l’anima umana è una sostan- 
za. Ogni forza, ogni sostanza è un ente reale. L’anima 
che si concepisce come sostanza, si percepisce dunque 
nella sua realità, è cosa reale. Ma niente si percepisce 
come reale senza sperimentare o sentire. Dunque l’a- 
nima è un sentimento. Infatti niente di reale noi per- 
cepiamo, che non sia o un sentimento o ciò che mo» 
difica il sentimento e che è un suo termine. Ma ciò che 
modifica il nostro sentimento , non entra nella sua es- 
senza; dunque l’anima umana non è che il sentimento. 

19. Non però ogni sentimento costituisce I’ anima 
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umana, ma soltanto un sentimento essenziale e sostan- 
ziale; altrimenti ne seguirebbe, che l’essenza dell’ani- 
ma or sarebbe, or non sarebbe. E questo sentimento è 
inchiuso necessariamente in ogni nostra affermazione 
dell’io, è presupposto in ogni nostra modificazione. 
Giacché tutte le nostre modificazioni essendo degli ac_ 
cidenti dell’anima, non possono esistere che in un sentii 
mento immodificato e sostanziale, fondamento di tutti 
gli atti secondari o transeunti deiranima. Dunque 1’ a’ 
nima è un sentimento fondamentale. 

20. Ogni essere che ha un sentimento, è attivo, per- 
chè lo stesso sentire è un’ attività ; dunque 1’ anima 
umana è il principio, d’un sentimento sostanziale attivo, 
0 sia è un soggetto senziente. 

21. Finalmente il sentimento primitivo e sostanziale 
dell’anima umana, restando identicamente il medesimo, 
spiega la sua attività sul corpo e sull’idea dell’ essere , 
obietto suo essenziale, o sia ha per suoi termini il corpo 
e l’essere ideale. Dunque l’anima umana è un soggetto 
sensitivo e intellettivo. 

Brevemente, — il concetto puro dell’anima umana è il 
concetto di un sentimento sostanziale sensitivo e intel- 
lettivo — . Ma poiché il sentimento stesso è un atto 
essenziale dell’anima, dal quale poi hanno origine tutti 
gli atti secondi e accidentali che cotìsistono in senti- 
menti e intellezioni particolari ; perciò questo stesso 
concetto può esprimersi anche dicendo, che — l’anima 
umana è il principio attivo supremo di sentire e d’in- 
tendere — . 


CAPO QUARTO. 

St dimostra resistenza del sentimento 
fondamentale. 

22. L’esistenza di questo sentimento primitivo , tanto 
corporeo che spirituale , fu per noi dimostrata bastevol- 
mente altrove (Ideol. n. 38 e segg.). Tuttavia non sarà 
inutile il riprodurne in questo luogo la prova più con- 
cludente, considerando quel sentimento simultaneamente 
e come corporeo e come spirituale. 


Digiti '!^! by Google 



16 

23. Ed occo qual sia questa prova. È un fatto atte- 
statoci dalla coscienza che ogni nostro atto particola- 
re , si attivo che passivo , si della sensività corporea 
che deirintelligenza, è una nostra modificazione, un 
cangiamento di stato del nostro spirito, che l’ analisi ri- 
conosce come appartenente alla sostanza stessa dell’ani- 
ma qual suo accidente, e che si afferma poi colle espres- 
sioni IO SENTO, IO PENSO, IO CONOSCO, c simili. Ora se 
ogni nostro atto particolare è da noi sentito, e questi 
sentimenti particolari non sono che modi accidentali 
del nostro esistere ; bisogna ammettere di necessità 
un qualche sentimento primitivo e uniforme che su- 
bisca quei cangiamenti. Infatti , tutti questi cangia- 
menti sono fra loro distinti, mentre all’incontro il loro 
subietto è uno e identico, è quell’io al quale noi li 
riferiamo tutti (luanti. Perciò, tolti via anche tutti quei 
modi accidentali di sentire, sussiste ancora ciò che noi 
esprimiamo col monosillabo io ; questo non può consi- 
stere clic in un sentimento, da che anche quei cangia- 
menti sono tante sensioni o modi accidentali di sen- 
tire. Dunque deve esistere nell’ uomo un sentimento 
primitivo, che inquanto ha per sua materia il corpo 
cui dà la vita, è un sentimento animale; inquanto poi 
ha per suo proprio obietto l’essere ideale, consiste in una 
prima e immanente intuizione, la quale essendo un 
atto dell’anima stessa, costituisce un sentimento; ma 
siccome questo sentimento non ha un termine corporeo, 
ma un obietto, un’idea, cosi è un sentimento incorpo- 
reo e spirituale. 

24. Per ben comprendere questa dimostrazione fa 
d’uopo ossefvare che le sensioni, siano corporee o spi- 
rituali, non sono già effetti prodotti nò daU’impressione 
di un corpo sul nostro corpo, nò dall’azione delle idee 
sul nostro spirito. Le azioni esterne all’ anima nostra 
non sono che cause occasionali o condizioni degli atti 
particolari dell’anima nostra ; la vera causa efficiente 
consiste nella facoltà propria dell’anima stessa, e perciò 
ogni sensione, ogni pensiero particolare proviene da un 
primo sentimento e da una prima intuizione. Gli ecci- 
tamenti esteriori non fanno che porgere alla facoltà 
1’ occasione e lo stimolo di operare. Ma una facoltà di 
operare deve avere il suo atto proprio ; e questo atto 
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non può' essere che universale , uniforme , stabile e co- 
stante. Ora, quest’atto primo non può esistere nell’ ani- 
ma, senza che 1’ anima non lo senta; dunque l’anima 
ha un sentimento primitivo e fondamentale. Tolto que- 
sto, come altrove si è detto, la sensazione è un acci- 
dente esistente fuori d’ ogni sostanza , cosa assurda. 

25. Infine si osservi che, se noi conosciamo l’anima 
nostra come un ente reale, se niente di reale possiamo 
conoscere, fuorché come sostanza ; tutte le volte che noi 
percepiamo intellettivamente qualche nostra modificazio- 
ne, pensiamo simultaneamente anche la sostanza del- 
l’anima nostra. Ma il modo accidentale di ogni sostanza 
non può diversificare, quanto alla natura, dalla sostanza 
stessa; e ogni modo accidentale dell’anima è una sen- 
sione, un sentimento particolare. Dunque alla sostanza 
dell’anima è essenziale un sentimento primo, che per- 
ciò chiamasi sentimento sostanziale. 

SEZIONE SECONDA. 

DELLE proprietà’ DELL’ ANIMA UMANA. 

26. Spogliando l’io di tutte quelle aggiunte che gli 
stanno intorno e che non appartengono all’essenza del- 
l’anima umana, noi siamo pervenuti a trovare che que- 
sta consiste in un subietto o sia in un principio attivo 
supremo di un sentimento sostanziale, animale e intel- 
lettivo. Alfine d’ internarci sempre più nella natura di 
questo principio, essenza dell’anima , passiamo a ve- 
derne alcune sue proprietà, tanto negative che positive. 

CAPO PRIMO. • 

Deir unità dell' anima. 

■ 27. Il concetto di unità o unicità esprime resclusione 
. della pluralità ; perciò è concetto negativo. Applicando 
questo concetto all’anima umana, afieriniamo che l’ani- 
ma è una ed unica in ciascun uomo. 

28. Noi conosciamo l’essenza dell’anima nostra medi- 
tando sull’io. Ora, ciascuno quando si alTerma col mo- 

Psic. — Voi. II. 2 
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nosillabo io, è consapevole a sé stesso di non essere che 
im solo e unico io , cioè di non essere che un sol in- 
dividuo. Dunque l’anima, pel testimonio della coscienza, 
è una ed unica in ciascun uomo. 

29. Entriamo più addentro nella meditazione dell’io 
e del modo del suo operare, e vedremo sempre più chia- 
ramente questa sua unicità. Infatti, 

l.° Ognuno che è consapevole a sè di sentire di 
pensare di operare, è consapevole del pari di esser quel- 
i’uno e istesso tanto allorché sente, quanto allorché 
pensa ed opera. Ma questo intimo senso di coscienza 
sarebbe inconcepibile, se veramente unica non fosse l’a- 
nima sua. Se questa triplice potenza appartenesse a tre 
subietti numericamente distinti , uno sentirebbe senza 
pensare, l’altro penserebbe senza sentire, e il terzo 
opererebbe senza sentire nè pensare; cosa affatto disdetta 
dalla coscienza e dalla ragione. 

30. 2.® Se unica non fosse la sostanza che ha in sè 
queste varie e diverse potenze, più non sarebbe conce- 
jiibile lo svolgimento di queste potenze medesime. Il 
principio intelligente dell’uomo, secondo ciò che ab- 
biamo ampiamente dimostrato nell’ Ideologia , riceve la 
materia delle cognizioni dai senso corporeo e animale. 
Ma data 1’ ipotesi che nell’ uomo siano due anime , 
r una intelligente , senziente l’ altra , 1’ uomo non pen- 
serebbe mai nulla di reale e sussistente; il che è con- 
tradetto dal fatto. A ciò I’ anima conosca cosa sia sen- 
tire , è necessario che abbia in sè e il sentimento e 
r intelletto. Dunque il fatto della conoscenza delle cose 
sensibili dimostra l’ unicità dell’ anima in ciascun uo- 
mo , e prova a un tempo 1’ assurdità dell’ ipotesi che 
ammette nell’ uomo due anime , una intellettiva e 1’ al- 
tra sensitiva. 

31. 3.° Tra le potenze passive e le attive del soggetto 
uomo passa una strettissima relazione; le sensazioni de- 
stano lo spirito agli atti razionali ; l’ istinto animale 
influisce sull’istinto spirituale; le affezioni sensitive e 
razionali eccitano la volontà ; questa finalmente domina 
da signora tutte le potenze e ne dirige ad arbitrio le 
operazioni. Ma questo nesso dinàmico non potrebbe darsi, 
qualora nell’ uomo esistessero più anime, più principii 
supremi di attività , sicché l’uno non avesse niente di 
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€ommune coll’ altro. Dunque è assurdo ammettere più 
di. un’ anima in ciascun uomo (i). 

32. Pertahto il subietto senziente e il subietto intel- 
ligente non sono già nell’ uomo due subielti, ma uno 
solo tutt’ insieme intelligente e senziente. Si dimanderà 
come ciò possa darsi, stante la natura così diversa, per 
non dire opposta, di queste due operazioni del sentire 
e dell’ intendere. Ma in primo luogo, se bene noi non 
potessimo arrivare a scoprire il modo per cui avviene 
che una stessa sostanza è un principio di diverse ope- 
razioni e in cui diversi gruppi di facoltà affatto distinte 
s’ innestano , ciò non darebbe una ragione per negare 
il fatto. Il fatto ce lo attesta la coscienza , la quale ci 
dice troppo manifestamente che tanto le sensazioni cor- 
poree, quanto le operazioni intellettive si trovano nell’a- 
nima nostra, dalle cui potenze quelle escono come effetti 
dalla vera lor causa. Dunque non c’è ripugnanza alcuna 
neU’ammeltere che potenze di una natura affatto diversa 
appartengano allo stesso subietto ; giacché se il fatto 
esiste, è chiaro che quelle potenze possono stare insieme. 

33. Inoltre, nessuna contradizione si concepisce nel 
pensare che una stessa sostanza possa essere principio 
di diverse operazioni, cosicché uno stesso principio sia 
quello che sente e che intende. Giacché non si concepi- 
sce ripugnanza a pensare che un identico-subietto si trovi 
in rapporto con due termini diversi. Il rapporto del prin- 
cipio intelligente e del principio senziente coll’ elemento 
sentito e coll’elemento inteso, è quello di passività o ri- 
cettività a cui soggiace, l’attività dei due principii. Il 
sentito e l’inteso sono due agenti diversi, che esercitano 
la propria azione a un tempo sul medesimo principio 
supremo; l’elemento sentito vi produce il sentimento 
animale, e l’elemento inteso vi produce l’intelletto. 


(1) San Tomaso cava un argomento dell’ unicità dell’ani- 
ma, e come sensitiva e come intellettiva, anche da ciò che, 
tolta r unicità suddetta, non potrebbe spiegarsi l’ unione del- 
l’anima razionale al corpo. Si antem dicerdur , quod anima 
intellecHca di/f'-rret per essentiam a sensitiva in homine , non 
posset assignaii ratio unionis animae intellecticae ad corpus, 
cum nulla opcrntio propria animae inieUeclivae sit per orga- 
’ num corporale. De spir. creai, ari. III. 
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Questa doppia azione su la stessa sostanza è quella 
che la costituisce senziente e intelligente, e che forma 
la sua specifica essenza. Essendo diverso l’ élemento che 
opera su quel principio unico, diverso pure è il modo 
della sua azione, diversa la natura del sentimento che 
ne deriva. Ora a dimostrare che un identico subietto 
non può essere a un tempo senziente e intelligente, 
converrebbe poter provare l’una di queste due cose; 
0 che l’azione dell’idea impedisse quella dell’ elemento 
sensibile , o che questo impedisse quella dell’ idea. Ma 
appunto perchè questi due elementi sono di natura af- 
fatto differente, non può l’uno impedire l’azione del- 
r altro, cioè non può l’ideale togliere l’efficacia al rea- 
le , nè questo a quello , perchè sono elementi inconfu- 
sibili e l’ uno indipendente dall’ altro nel modo di ope- 
rare. Dunque non è ripugnante che uno stesso princi- 
pio abbia due termini differenti, l’ uno materiale e cor- 
poreo, l’altro incorporeo e ideale, l’uno mero termine 
e r altro obietto. Ma la coscienza, come si dimostrò, at- 
testa a ognuno ch’egli è a un tempo e senziente e in- 
telligente ; e la ragione dimostra che così dev’ essere 
necessariamente. Dunque in ciascun uomo non può am- 
mettersi che un’ anima sola fornita di un sentimento 
tutt’ insieme corporeo e spirituale. 

34. Perchè dunque, si chiederà, usiamo noi distin- 
guere il principio senziente dal principio intelligente? 
Sono essi due principii o un solo? se un solo, perchè 
li distinguiamo? 

Sotto un aspetto sono due, e sotto un altro si com- 
penetrano in un solo. Noi ne fadfciamo due principii, 
quando vogliam distinguerli secondo il diverso elemento 
che serve loro di termine; e così' pure quando vogliam 
distinguere il diverso modo di operare dell’istcsso e 
unico spirito umano; giacché lo spirito umano in quanto 
sente, è principio supremo di tutte le sensazioni ; in 
quanto intende, è principio supremo di tutte le intel- 
lezioni. Laddove, se noi consideriamo lo spirito nella 
sua unità e semplicità indivisibile, allgfa quei due prin- 
cipii non sono supremi , ma c’ è nellff spirito un’ atti- 
vità superiore e veramente suprema, un solo e unico 
principio che tiene subordinati e congiunti a sè quei 
due principii, cioè un principio razionale che, siccome 
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vedremo più avanti, unisce a sè il sentimento animale, 
e così forma una sintesi suprema, un nesso ontologico. 

CAPO SECONDO. 

lìeir Identità delP anima. . 

35. Il concetto d' identità, negativo esso pure, è il con- 
cito di cosa che perdura sempre la stessa in ogni tempo, 
in ogni luogo, e anche in mezzo alle modificazioni che 
può subire. Come Vano esduàe il moltiplice , così Viden- 
lico esclude il diverso. 

36. Ora, la coscienza ci assicura che l’anima nostra 
è sempre identica a sè stessa , giacché io §ono certo 
d’ esser sempre quell’ io che sperimento diverse sensa- 
zioni, che formo diversi pensieri, che eseguisco tante 
e si svariate operazioni, che godo, che soffro in diverse 
maniere ; sento di essere sempre stato quell’ io in ogni 
condizione di luogo e di tempo, perchè sempre la 
scienza mi ha attestato questa mia identità. Infatti, 
quantunque il nostro sentimento subisca continuamente 
un numero grandissimo di modificazioni e sia principio 
di operazioni diverse, noi però non possiamo a meno di 
riferire tutte queste mutazioni e operazioni all’identico io. 

37. Ma in che modo può concepirsi questa identità 
dell’anima, se ella soggiace a tante mutazioni? Se il 
sentimento che giace nell’ io è identico, come mai con- 
tinuamente egli si cangia? Forsechè nell’ io si danno 
due sentimenti, l’ un# mutabile e l’ altro immutabile? Ma 
in tal caso, come mai. qiiel sentimento che non si muta 
può sentire le mutazióni dell’ altro, senza riceverle in sè 
stesso? E se le riceve, già si modifica e non è più im- 
mutabile. Diremo dunque che un solo è il sentimento 
dell’ anima, ma che in parte è sempre eguale e in parte 
si cangia? Ricorre ancora la stéssa difficoltà; perchè o 
quella parte Che è sempre egualéj riceve le sensazioni 
varie che nascorm nella parte che cangiasi, e in tal caso 
cessa di esser e^ale e immutabile; o non le riceve, e 
allora non è più possibile che l’ identico io affermi le 
sue varie modificazioni. 

38. A sciogliere la proposta difficoltà è necessario di- 
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stingue^^e tra l’ azione e il principia dell’ azione, L’ iden- 
tità e immnfabilità òhe cerchiamo appartiene bensì al 
principio dell’ azione, ma non all’ azione stessa. Il su- 
bietlo umano cosi nell’ intendere come nel sentire pone 
un atto suo proprio, nel quale non entrano punto i suoi 
termini. E invero il sentito non entra nel senziente, nè 
l’inteso nell’intelligente; chè anzi questi due termini 
sono affatto esclusi dal subietto. Cos’ è dunque ciò che 
al subietto unicamente appartiene? Ciò che si chiama 
subietto senziente, non è tutto ciò che si trova nel 
sentimento, mentre il sentimento è inseparabile dal sen- 
tito, ma soltanto il principio attivo del sentire; parimenti 
ciò che si chiama subietto intelligente, non è tutto ciò 
che si trova nell’intellezione, la quale non può sussi- 
stere separata dall’inteso, ma il solo principio attivo 
deir intendere. Il che è troppo evidente, mentre ninno 
dirà che il sentito sente e l’inteso intende. 

Ora, dato che si cangino questi due termini, il sen- 
tito e l’inteso, deve cangiare anche l’azione del principio 
sfpziente e del principio intelligente. Ma forsechè il 
pnncipio, cangiandosi la sua azione, si è cangiato egli 
stesso? Ciò non può dirsi, perchè V azione è distinta 
dal suo principio, il quale restando sempre identico e 
immutato, può produrre un numero qualunque di azio- 
ni; e queste, appunto perchè sono transitorie e acci- 
dentali, si concepiscono di lor natura mutabili. Il prin- 
cipio è bensì unito all’azione, ma non s’identifica con 
essa ; poiché se il principio fosse l’azione , già cesse- 
rebbe di esserne il principio. Si dirà che il principio 
non si può disgiungere daU’azioné; il che è vero; ma 
ciò non fa che non si possa e non si deva distinguere 
da essa, o che formi con essa una sola cosa. 

39. Da questo poi che l’azione nasce per virtù del prin- 
cipio, altro non può dedursi se non che tutte le azioni 
che da un sol principio provengono , sono già conte- 
nute nell’ unità del principio stesso. Il che diede luogo 
alla distinzione tra l’affo primo e gli atti secondi. L’atto 
primo è la stessa attività, propria del principio , consi- 
stente in una potenza o virtualità, dalla quale poi, date 
certe condizioni, nascono le azioni o atti secondi. E 
quell’attività rimane sempre la stessa, unica, semplice, 
anteriore a tutte le azioni ; essa è quella che chiamasi 
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sostanza o atto sostanziale, per distinguerla dagli acct- 
denti che sono le sue azioni provenienti da quell’ atto 
primo. Ma noi parliamo dell’identità deU’anima umana 
considerata nel suo concetto sostanziale e non acciden- 
tale ; e dell’anima così considerata abbiamo dimostrata 
l’identità immutabile. 

40. Si dimanderà, come mai tutte le azioni seconde 

del principio senziente e intelligente possano contenersi 
virtualmente nell’attività di esso principio. La risposta 
risulta chiara dal riflettere che l’attività del principio 
senziente è determinata da un sentito primitivo essen- 
ziale ; e quella del principio intelligente da un primo 
inteso, immanente, inseparabile. Giacché noi abbiamo 
più volte dimostrato che l’anima umana ha un senti- 
mento animale primitivo, e un intelletto elemento che 
intuisce l’essere ideale perpetuamente. Ora, che fa il prin- 
cipio senziente, allorché prova una sensazione ? Cessa 
forse dall’avere il sentimento fondamentale? Non già, 
ma sperimenta un nuovo modo di quel sentimento. 
Dunque tutte le sensazioni sono già virtualmente cq|^ 
tenute in quel sentimento primo. Del pari, allorché Hi 
principio intelligente esce fuori a una nuova intelle- 
zione, egli non cessa dall’ intellezione primitiva, e non 
fa che intendere un obietto che già virtualmente si 
conteneva nell’inteso primitivo. , 

CAPO TERZO. 

DELLA iSBIIPLICÌTA’ DELL' ANIMA. 

41. La semplicità é l’esclusione 1.” della moUiplicità, 
nel che conviene col concetto di unicità; 2.° dell’ estew- 
sione; 3.“ della materialità, nel qual senso essa é la in- 
corporeità o spiritualità. Tutlociò che noi pensiamo come 
un ente reale, una sostanza immune dalla natura cor- 
porea e materiale, immune dalle leggi dello spazio, non 
composta di parti reali, come é dei corpi che risultano 
di tante parti o sostanze materiali, noi lo distinguiamo 
coi nome di spirito. 

42. 'L’ anima umana che , secondo l’analisi da noi 
fatta, é — un principio attivo supremo di sentire e di 
intendere —, non é né corpo, né proprietà corporea, né 
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alcun che di esteso c materiale, ma è una sostanza 
semplice e spirituale. Verità importantissima , sulla 
quale si appoggiano la religione e la morale, o che a 
dir meglio la presuppongono. 

43. La semplicità o spiritualità dell’animà umana si 
può provare l.° dal testimonio della coscienza, 2.° dalle 
speciali proprietà dell’ anima stessa, 3.° dalle sue ope- 
razioni. 


ARTICOLO PRIMO. 

* PROVE DELLA SEMPLICITÀ* nBLL**ANlMA UMANA DESUNTE 

DAL TESTIMONIO DELLA COSCIENZA. 

44. Ognuno che rientri in sè e mediti alcun poco su 
quell’ente che intende esprimere col monosillabo io, 
s’ accorge a primo tratto d’ esser fornito di un senti- 
mento del tutto immune da ogni natura materiale e 
corporea. Infatti chi afferma quel monosillabo, afferma 
quel principio che in lui pensa e vuole, ed è persuaso 
di affermar qualcosa di distinto dal suo corpo e da ogni 

• altro corpo, di affermare un sentimento al tutto alieno 
da ogni imagine corporea, privo d’estensione, di figu- 
ra , e d’ogni proprietà della materia. Del pari, quando 
pensa alle varie operazioni e affezioni del proprio me, 
quali sono i suoi giudizi e ragionamenti, i sentimenti 
di gaudio e di tristezza, di amore e di odio e simili, 
si avvede che il subietto o principio di tutte queste 
azioni e passioni non può essere di natura differente. 
Ma tutte queste operazioni non presentano veruna ana- 
logia con la materia. Dunque la sostanza del principio 
da cui dipendono e in cui si fondano, non può essere 
materiale e corporeo. 

45. Di più; ognuno è intimamente persuaso che l’anima 
sua è una sostanza ^distinta pienamente dal suo corpo; 
ognuno parla in un senso ben diverso, quando dice 
7 miei pensieri, i miei affetti, e quando dice le mie membra, 
il mio corpo; ognuno intende che il suo corpo si muta 
continuamente nella sua sostanza e si vien rinovando 
a ogni ora, mentre ha la coscienza permanente della 
identità sua propria. Dunque ognuno è persuaso dell’ im- 
materialità dell’ anima sua. 


Digilized by Google 



25 

46. E questo sentimento di coscienza è così univer- 
sale e commune, che può dirsi una delle prime e più 
chiare verità, un assioma del genere umano. Infatti, 
noi troviamo bensì dei filosofi che dubitarono della spi- 
ritualità dell’anima; troviamo dei materialisti che le die- 
dero natura corporea, ma tuttociò nell’ordine della riflps- 
sione e della speculazione filosofica;* non già in quello 
della riflessione più cómmune e volgare, che suol pren- 
dere per guida il sentimento della coscienza. E i filosofi 
hanno bensì potuto avvolgere le più limpide verità nella 
nebbia dei loro sofismi ; ma non riuscirono mai a toglier 
dal mondo alcuna verità, e molto meno a soggiogare la 
persuasione dell’immaterialità dell’anima umana. 

ARTICOLO SECONDO. 

PROVE DELLA SEUPLICITA' DELL’ .ANIMA DEDOTTE 
DALLE SUE STESSE PROPRIETÀ’. 

47. Le principali proprietà dell’anima, che ci porgono 
argomento per dimostrarne la semplicità, sono: l.° quella 
d’ esser l’ anima una sostanza senziente intelligente; 

2. " quella d’ esser il principio delle sue operazioni; 

3. “ quella d’esser una e identica in ciascun uomo. 

48. Cominciando dalla prima che è fondata nella stessa 
essenza dell’anima umana, è cosa ripugnante ammettere 
in essa la moltiplicità , perchè ogni sostanza reale non 
può essere che una. L’anima umana è vera sostanza; 
dunque ripugna che^sia molteplice; dunque è semplice. 

49. Però la semplicità presa in questo senso può con- 
venire anche alla materia, perchè ogni àtomo o elemento 
della materia è una sostanza una, e non moltiplice. Ma 
all’anima umana conviene la semplicità anche nel senso 
di inestensione. Difatti Vestensione continua non può darsi 
fuorché nel sentito (corpo) e nel sensifero (materia); 
perchè il concetto di corpo inchiude il concetto di so- 
stanza che si effonde nello spazio e lo riempie. Ma l’anima 
umana 1,° è una sostanza senziente; ora il senziente è 
distinto affatto dal sentito e dal sensifero, anzi questi 
sono esclusi al tutto dal senziente; il senziente è il prin- 
cipio, e il sentito è il termine. Dunque l’ estensione non 
può convenire alla sostanza senziente. 2.“ Molto meno 
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può convenire alla sostanza intelligente, perchè questa 
non ha col sentito c col sensifero nè pure il rapporto 
di principio a termine, come si vexìrà meglio più sotto. 

60. Parimenti la malerialUà è esclusa dalla natura 
deir anima. La materia del corpo è quella forza che 
mula il sentito, e noi non abbiamo la percezione im- 
mediata della materia, ma solamente della mutazione 
violenta eh’ essa fa al sentito. Questa forza presenta un 
concetto interamente diverso dal sentito, e molto più 
dal senziente. Che se il sentito non entra nel senziente, 
molto meno vi entra la materia o sia il sensifero. Dun- 
que l’ anima sensitiva non ha niente di commune colla 
materia, e perciò è immaleriale. Ripetasi lo stesso ar- 
gomento riguardo al principio intelligente. 

51. Abbiam detto che l’anima umana è il principio 
del sentire e dell’ intendere. Ora, la natura del princi- 
pio è tale che esclude la moltiplicità, l’estensione e la 
materia estesa; dunque l’anima è semplice. Che poi il 
principio non possa avere le accennate proprietà è fa- 
cile a comprendersi; chè se fosse moltiplice, già non 
sarebbe un principio, ma sarebbero molti principii. Cosi 
un corpo non è un sol principio, un solo atomo mate- 
riale, ma un aggregato di forze o sostanze. Lo stesso 
può dirsi delle altre proprietà dell’estensione e della 
materia estesa: oltreché queste non possono trovarsi 
che nel molteplice, non presentano nè pure la proprietà 
di esser principii di operazioni, essendo per sè inerti; 
e poi r esteso è bensì termine dell’ operazione del sen* 
tire, ma non principio; e la materia è bensì una forza 
che immuta il sentito, ma non è principio del senti- 
mento. Inoltre le operazioni dell’ anima umana consi- 
stono in sentimenti, pensieri, movimenti spontanei e vo- 
lizioni, le quali operazioni non presentano nulla di esteso 
e moltiplice. Ora, se l’anima è il principio di esse, ripu- 
gna che possa contenere in sè proprietà opposte a quelle 
di un ente semplice. Dunque o ammettere che l’anima 
è semplice, o negare che sia principio di queste ope- 
razioni. 

62. Per ultimo noi abbiam dimostrato l’identità e 
unicità dell’anima in ciascun uomo. Questa identità non 
potrebbe convenirle, se essa fosse corporea e materiale. 
Giacché il nostro corpo continuamente si cangia e le 
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sue parti sono in perpetuo flusso, corrompendosi conti- 
nuamente quelle die lo compongono, od entrando in 
loro luogo altre nuove. La materia dunque del senti- 
mento non è mai nè una nè identica. Ma quando noi 
pronunciamo il monosillabo io, parliamo di quell’ io 
stesso che fu sempre in addietro e che è anche di pre- 
sente; quando, se fosse materiale, subirebbe le stesse 
vicende del corpo, e noi non potremmo aver coscienza 
della sua identità. Dunque l’io non è cosa corporea, 
ma spirituale. 

ARTICOLO TERZO 

PROVE DELLA SEMPLICITÀ* DELL* ANIMA UMANA 
DEDOTTE DALLE SUE OPERAZIONI. 

K3. Le operazioni dell’anima umana altre sono quelle 
del sentire, ed altre quelle AeW intendere; altre poi sono 
passive, altre attive, cosi nell’ una specie che nell’altra. 
Ora dall’attenta meditazione di qualunque delle opera- 
zioni dell’ anima umana si può trarre una serie di ar- 
gomenti a provare la semplicità dell’ anima. Fermiamoci 
dunque a provare la semplicità dell’anima L“ come sen- 
ziente, 2.° come intelligente. 

Il principio senziente è semplice. 

54. L’anima, anche sirfo considerata nella sua opera- 
zione del sentire corporeamente, non è materiale e cor- 

f jorea, ma semplice, inestesa, immateriale. La sola ana- 
isi della sensazione o del sentimento animale in gene- 
re, contraposta a quella della natura corporea, ci forni- 
sce le ragioni di questa dimostrazione. 

65. Prima prova. Analizzando la .sensazione, troviamo 
per prima cosa eh’ essa è inconcepibile senza questi 
due elementi 1.® il principio senziente, e 2.® il termine 
sentito. Ciò posto, cosa sente il principio senziente se 
non l’esteso? Ora, da questo fatto che il senziente sente 
l’esteso, si cava ineluttabilmente che il senziente è ine- 
steso, 0 sia non è nè corpo nè proprietà di corpo, ma 
sostanza incorporea. 
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E infatti, qual’ è la proprietà caratteristica ed essen- 
ziale dei corpi? Questa proprietà si ò che ogni parte 
onde risultano, sia fuori dell’altra; dimodoché ogni 
parte assegnabile col pensiero in un corpo , per quanto 
piccola la si concepisca, è fuori di tutte 1’ altre. Ora, se 
questa è la proprietà d’ ogni corpo e questo è il con- 
cetto dell’ esteso, ripugna che il corpo sia lo stesso prin- 
cipio senziente. Fingasi l’ ipotesi che la sensitività altro 
non sia che una proprietà di un corpo; in tal caso tutte 
le parti assegnabili in questo corpo saranno senzienti. 
Ma ciascuna parte è fuori di ogni altra, secondo ciò che 
abbiam detto. Dunque ninna di esse eccederà i confini 
suoi propri, e così del pari la sensività aderente a que- 
ste parti non eccederà i confini di esse, ma quella di 
una parte sarà fuori di quelle di tutte l’ altre. Quindi ne 
verrà che questa sensività non sarà più appartenente a un 
sol principio sensitivo, ma a tanti principii, quante sono 
le parti assegnabili in detto corpo. Ma questa ipotesi si 
oppone al fatto il più manifesto, mentre il principio sen- 
ziente, rimanendo numericamente identico e uno, sente 
tutto il corpo, ciò che in qualsiasi sensazione si può 
osservare. Dunque il principio senziente non può essere 
esteso. > 

56. E veramente chi appena considera cosa sia per- 
cepire 1’ esteso , tosto si convince che il principio sen- 
ziente è inesteso; giacché non può dirsi che si per- 
cepisca r esteso , se realmente estesa non sia la cosa 
percepita che é il termine sentito; ma del pari, se il 
perci piente ndn é uno e indivisibile, non può dirsi che 
percepisca l’esteso, perché, secondo si é detto, quando 
fosse moltiplice ed esteso esso pure, già non sarebbe 
più un percipiente, ma molti , per non dire innumere- 
voli. É dunque necessario che sia l’identico principio, 
il quale percepisca tutte insieme le parti componenti 
l’esteso percepito. Dal che si cava questa verità eviden- 
tissima che — l’esteso non può sentire l’esteso — . 

57. Seconda prora. Gli organi esteriori, specialmente 
dell’ occhio dell’ udito dell’ olfatto, sono doppi ; e però i 
loro nervi ricevono una doppia impressione; così per 
esempio l’impressione dell’aria percossa é fatta tanto 
sul nervo acustico destro che sul sinistro, e l’ impres- 
sione della luce si fa tanto sull’uno che sull’altro nervo 
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ottico. E se doppia è V impressione, doppia del pari es- 
ser deve la sensazione prodotta. Il che è provato dal 
fatto, perche, se io per esempio chiudo un occhio, l’al- 
tro mi dà la sensazione intiera. Ma pure, se contempora- 
neamente siano impressi entrambi gli organi , alle due 
impressioni non rispondono in me due sensazioni, ma 
una sola , cosicché i due occhi non mi duplicano gli 
oggetti. Onde avvien questo? Forse da ciò che i due 
nervi si riuniscano in un sol punto nell’ interno del cé- 
rebro? In jirimo luogo questo non è dimostrato dall’a- 
natomia; inoltre, dato ancora che i nervi si riuniscano 
in qualche punto del cérebro, non potrà mai darsi che 
le due impressioni communicanti in quel punto si ri- 
ducano a una sola , perchè ognuno dei nervi vi deve 
portar la sua propria. Che se, restando doppia l’impres- 
sione , la sensazione è una sola, è chiaro che questa è 
cosa distinta dall’impressione stessa, e che appartiene 
a un altro principio privo di moltiplicità corporea, e 
perciò semplice e immateriale. 

58. Si dimanderà , come mai , essendo doppia l’ im- 
pressione, la sensazione all’incontro sia unica. Non è già 
che a ciascuna impressione non corrisponda nell’anima 
un relativo eITctto sensibile, mentre abbiamo già accor- 
dato il contrario, osservando che basta un’impressione 
sola ad avere la sensazione intera e distinta. 11 fatto 
dunque dipende da ciò che i due effetti dell’impressione 
doppia, le due sensazioni suscitate nell’anima nei casi di 
cui abbiamo parlato, sono identiche precisamente, se bene 
prese insieme diano una sensazione alquanto più viva 
di ciascuna presa isolatamente. Anzi l’anima identifica 
talvolta più sensazioni diverse facendone una sola, sic- 
come avviene quando si osserva un oggetto con un oc- 
chio nudo, e con 1’ altro armato di vetro. Ciò non po- 
trebbe accadere, se l’anima non si componesse una 
sensazione totale e non facesse una fusione per così dire 
d’ entrambe in una sola, il che non può farsi che da un 
ente inesteso. 

59. Terza prora. Molte differenz.e si riscontrano fra 
V impressione e la sensazione, fra questa e i movimenti 
nervosi prodotti dall’impressione, fra il senso che è 
lutto subiettivo c la causa eccitatrice èstrasubiettiva. Fra 
queste cose non si dà nessuna similitudine. Chi dirà 


Or 'jU 


30 

infatti che la sensazione non sia che un’impressione'? 
quale analogia può trovarsi fra dei movimenti suscitati 
nei nostri nervi, e le nostre sensazioni? quelli non sono 
che scuotimenti e mutamenti di spazio che prendono le 
parti materiali dei nervi c del corpo organico , laddove 
le sensazioni sono fenomeni di tutt’ altra natura, sono 
piaceri dolori suoni odori sapori, e non sono punto 
annesse ai singoli movimenti dei nervi. Infatti questi 
movimenti sono moltiplici ripetuti oscillanti, come av- 
viene degli scuotimenti del nervo acustico prodotto dalle 
oscillazioni dell’aria: nel suono più grave che possa 
udirsi, si contano trentadue ondulazioni aeree in un 
minuto secondo, e nel suono più acuto le ondulazioni 
ascendono a sedicimila e duecento ottantaquattro. 

Ora, se le sensazioni non fossero che quei movimenti 
stessi 0 vi aderissero, quei movimenti dovrebbero sen- 
tire sè stessi; e quindi la sensazione sarebbe essa pure 
tremante, oscillante, il che è ridicolo; e di più la sen- 
sazione dovrebbe cominciare e crescere gradatamente 
come d movimento, mentre invece essa non esiste se 
non data una certa rapidità di moto, ed esiste tutta in- 
tiera. Dunque i movimenti sono molti, e la sensazione 
è una sola. Nessun movimento in ]»articolare può su- 
scitarla, tutti insieme la producono. Cosa prova questo? 
Prova che la sensazione è semplice e inestesa, quando 
i movimenti sono moltiplici e occupanti spazio; che la 
sensazione non occupa spazio, perchè essa non può an- 
nettersi a veruno dei movimenti particolari , ma sorge 
contemporanea alla propagazione di tutto il moto; e 
però essa è fuori di tutti i punti percorsi. 

00. Quarta prova. Un’altra prova si cava dall’ iden- 
tilà del principio senziente in mezzo alia moltitudine e 
diversità delle sensazioni che in lui avvengono. Quante 
sensazioni infatti e quanto varie non si sperimentano 
dall’ anima contemporaneamente? Chi potrebbe numerar- 
le? 11 solo senso dell’udito quanti suoni non sente, al- 
lorché assistiamo a un accordo di musici strumenti e 
di voci armoniose che l’accompagnano! E questo fatto 
molto più chiaro apparisce, quando si riflette che le di- 
verse sensazioni si ricevono per la via di organi diversi 
e in lontane parti del corpo. Ora, se il |)rincipio sen- 
ziente non fosse semplice e immateriale, come potrebbe 
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esso dirsi l’ identico subietto delle medesime ? in che 
modo potremmo noi aver coscienza di tutte quelle sì 
varie e moltiplici percezioni che hanno per termine delle 
parti cosi distinte e lontane fra loro ? 

61. Quinta prova. Fin qui abbiamo parlato delle fa- 
coltà passive di sentire; ma una prova di non minore 
evidenza si può trarre dalle facoltà attive dell’istinto ani- 
male. Infatti 

1. ° La materia è inerte, e un corpo non può mo- 
versi da un luogo all’ altro, .se non o perchè viene ur- 
tato da un altro corpo, e allora bisogna supporre un’ 
altra forza che mova questo primo corpo, la qual forza 
non può concepirsi come materiale, se no la questione 
vien protratta, ma non già sciolta; o perchè è mosso 
da una forza distinta dalla materia, e questa non può 
esser composta e corporea , ma semplice e immateriale. 
Ora, gli animali manifestano dei movimenti spontanei; 
dunque il principio de’ movimenti che è l’ identico che 
sente, è semplice e immateriale. 

2. ° Nei movimenti degli animali si scorge un or- 
dine, un’armonia, un’unità di scopo maravigliosa. L’ani- 
male congiunge insieme imagini e sensazioni e molte 
sensazioni fra loro, e produce dei movimenti che rispon- 
dono a questa sintesi primitiva. Ma se il principio di 
questi movimenti fosse composto e materiale, già sareb- 
bero tanti principii e non un solo. Come dunque po- 
trebbero unirsi tutti armonicamente a produrre uno 
stesso movimento, o a meglio dire molti e diversi mo- 
vimenti tutti cospiranti in un solo intento? In questa 
ipotesi bisogna ammettere qualche altro principio che li 
unifichi, è quindi è forza in ultimo venire ad un prin- 
cipio inesteso e semplice, uno e identico. 

62. Abbiam provato la semplicità dell’anima sensitiva. 
Ma si avverta bene che la semplicità non è che una pro- 
prietà negativa , l’ esclusione del moltiplice, dell’esteso, 
del corporeo e materiale. Nel che dobbiam guardarci da 
certa illusione, frutto di quella tendenza che abbiamo a 
raffigurarci tutto ciò che pensiamo, come occupante un 
qualche spazio, e ricopiante in qualche modo le pro- 
prietà della materia. Noi sappiamo che T anima è sem- 
plice, noi abbiamo un sentimento e la coscienza della 
sua identità unità immaterialità; di più non sappiamo. 
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Quindi è un’illusione sensistica quella di coloro che, dopo 
aver riconosciuta la semplicità dell’anima, affine di spiegar- 
la ricorrono a delle ipotesi le quali sono contradittorie, per- 
chè danno aU’anima sensitiva una veste, un invòlucro, co- 
munque siasi, corporeo. Tali sono: 1.® coloro che rassomi- 
gliano la semplicità dell’anima a un punto matematico, il 
quale se si considera come un concetto, non è che un’astra- 
zione; se poi si considera come reale, è l’estremità di 
una linea. 2.° Coloro che assegnano all’ anima una sede 
particolare nel corpo a cui è congiunta. Non mancarono 
molti tra i filcsofi e i fisiologi, che si proposero la que- 
stione della sede dell’anima, e la sciolsero ciascuno alla 
propria maniera, propendendo il maggior numero a fis- 
sarle un luogo nel cérebro o in qualche sua parte. Ma 
coloro che fecero seriamente siffatta indagine, mostra- 
rono di non aver ben compresa la semplicità dell’ani- 
ma; perchè, se per semplicità intendesi inestensione, in- 
corporeità, immaterialità, l’anima non occupa spazio, e 
perciò non può dirsi eh’ essa tenga nel corpo una sede 
propriamente detta; ma soltanto deve dirsi che opera 
nell’esteso sentito, e che l’azion sua si estende a tutto 
il corpo da lei animato e reso sensibile. E non vale il 
dire che ciò non può intendersi ; giacché, se per inten- 
derlo noi vogliamo ricorrere a ciò che appartiene al 
sentilo, alfine di raffigurarci il senziente, ricadiamo sem- 
pre nella stessa illusione, e dimentichiamo quello che 
fu dimostrato chiaramente, in causa di quello che è mi- 
sterioso e che non può tornar chiaro e manifesto. 

§ 2 . 

Il principio intelligente è semplice e spirilmle. 

63. Se il principio senziente è semplice e immateriale, 
con più forte ragione si dovrà ammettere la semplicità 
del principio intelligente. Giacché quantunque 1’ anima 
sensitiva non abbia natura corporea, essa almeno non 
può sussistere nè operare divisa dal corpo; e sotto que- 
sto aspetto essa non può chiamarsi un ente semplice, 
giacché divisa dall’ organismo, non può più concepirsi 
come un ente. Infatti all’ anima sensitiva è essenziale un 
sentito corporeo, e il sentito corporeo non può esistere 
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in lei, se non per l’unione di’ essa ha con nn corpo. 
Bencliè dunque immateriale e inestesa, l’anima sensitiva 
ha un rap|)orlo necessario col corpo, colla materia. 

Il principio intelligente all’ incontro sussiste anche 
diviso dal corpo; anzi col corpo non ha un immediato 
e diretto vincolo o rapporto. L’atto dell’ intendere è de- 
terminato da un termine che non è corporeo e mate- 
riale ma ideale. Quindi è che gli antichi distinsero spesse 
volte r anma dallo spirilo , intendendo per quella un 
ente che dà la vita a un corpo organizzato, c per que- 
sto una pura intelligenza. Però dimostrata la semplicità 
dell’anima umana come principio senziente, veniamo ora 
a dimostrarla dalla sua natura intellettiva. 

611. Prima prora. Una prima dimostrazione della sem- 
plicità del principio intelligente si può desumere dalla 
natura stessa del pensiero, nel quale non si può conce- 
pire distinzione di parti. Che se il pensiero e irnlivi- 
sibile e semplice, ed è un’operazione dell’anima, ripu- 
gna che r anima sia composta e divisibile. Dunque il 
principio che intende è semplice e spirituale. 

Ho detto che il pensiero è semplice e immateriale. 
Chi potrebbe sostenere il contrario? Chi può assegnare 
uno spazio al pensiero, dargli una lignra, dividerlo o 
scomporlo con alcun processo chimico o meccanico? Se 
dunque semplice e spirituale è il pensiero, il principio 
intelligente non può essere se non semplice, mentre 
ogni atto è di natura ineguale al suo principio. 

Se il principio intelligente fosse materiale e corporeo, 
ogni parte di e.sso sarebbe pensante; ogni parte sareblie 
un principio che pensa; cosa assurda. 

65. Seconda prora. Una seconda dimostrazione ci vien 
somministrata dall’osservazione sulla natura stessa del 
conoscere. Dalla quale osservazione risulta che il 
principio intelligente è congiunto a mia forma univer- 
.sale e incorporea che gli partecipa la virtù conoscitiva; 
2." che il medesimo, restando unico e identico, conosce 
tutte le cose da lui diverse. 

66. La forma dell’ intelligenza umana, il suo obietto 
essenziale, è Vessere ideale; e tutto dòcile Tuomo pensa 
e conosce o è un’idea, o ò per mezzo di qualche idea, 
giacché il conoscere imporla necessariamente una per- 
cezione oòidtiro, e l’obietto por essenza è un’idea, e per 
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partecipazione è la congiunzione di un’idea col senti- 
mento mediante un giudizio. Oi’a, le idee sono univer- 
sali, e perciò incorporee, scevre affatto dalla natura della 
materia. Dunque la sostanza che intuisce le idee non 
può essere un corpo. Questa è una prova ideologica 
evidentissima della immaterialità dello spirito umano.' 

67. £ questa stessa immaterialità e universalità delle 
idee è quella che conferisce al principio intelligente la 
capacità di conoscere tutte le cose anche materiali, ri- 
manendo esso identico e semplice. Esso infatti conosce 
le cose materiali corporee di un modo affatto imma- 
teriale. Il fatto è chiaro e patente: 1’ uomo conosce le 
proprietà di tutte le cose corporee. Ora, se il principio 
intelligente avesse in sè qualità materiali, non potrebbe 
percepire e conoscere le cose da lui diverse. Nell’ipo- 
tesi esso avrebbe necessariamente una sua propria forma 
e figura, e perciò non potrebbe percepire le forme e le 
fìgure degli altri corpi ; in quella guisa, come dice san 
Tomaso, che se l’occhio avesse già in sè, non la po- 
tenza del vedere, ma una sensazione di un colore de- 
terminato, non potrebbe più percepire gli altri colori. 
Se dunque il principio intelligente avesse in se la na- 
tura e le proprietà di un corpo, non potrebbe cono- 
scere tutti i corpi indistintamente. Ma ogni corpo ha 
una natura determinata. Dunque è impossibile che il 
principio intelligente, che pur conosce tutti i corpi, sia 
corporeo. 

68. Terza prova. L’ ultima dimostrazione della spiri- 
tualità del principio intelligente ce 1’ offre la natura 
dell’ umana volontà. Primieramente se questa fosse ma- 
teriale, sarebbe inerte, e non potrebbe moversi che per 
una forza estrinseca ; al contrario la coscienza ne assi- 
cura che la volontà nell’ operare è attiva, e che, se ab- 
bisogna di stimoli e occasioni per operare, essa poi non 
opererebbe giammai , se non si movesse da sè a se- 
condare quegli stimoli. Ciò che abbiam detto dell’ i- 
stinto animale , vale anche per la volontà , ancorché si 
consideri come operante spontaneamente. Ma oltre ciò 
la volontà in moltissimi casi opera anche liberamente ; 
essa con la forza sua propria pone sulla bilancia i 
motivi di operare e dà la prevalenza a qual più le 
piace-, essa si determina a operare dopo aver delibe- 
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rato, e intralascia, quando le piace, l’azione incomin- 
ciata, e di novo la riprende, e si appiglia or a un 
partito, ora al suo contrario, ciò che manifesta un’ 
attività non proveniente dal di fuori. E chi sarà cosi 
stolto da attribuire queste operazioni all’azione dei nervi 
come a lor causa elficiente ? La volontà all’ incontro 
quante volte non si oppone acremente agli stimoli che 
la eccitano a operare? E come poi si spiegherà il vo- 
lontario movimento delle membra , se il principio che 
vuole è corporiM» e perciò inerte? come si spiegherà la 
potentissima intluenza che te affezioni volitive esercitano 
sull’ organismo? 


AltTICOLO QUARTO. 

CO.NFBTAZiO.NK DEL MATERIALISMO. 

69. Le prove addotte in sostegno della spiritualità 
dell’ anima umana sono troppo evidenti e palmari, per- 
chè il materialismo possa credersi degno di risposta. 
Nondimeno siccome le difficoltà soglion nascere in mente 
a dispetto anche della più ferma persuasione, e d’altra 
parte è cosa buona il conoscerle, perchè fissano i limiti 
che dividono la parte chiara dalla parte oscura e miste- 
riosa della verità ; non sarà senza frutto il ribattere i 
principali sofismi con cui taluni combattono la spiritua- 
lità dell’ anima umana. 

70. Prima difficoltà dei materialisti. La più modesta 
e discreta, almeno in apparenza, e in pari tempo la più 
superficiale difficoltà che siasi mossa contro la spiritua- 
lità dell’ anima, è quella di Locke, il quale essendosi 
pro[)osta la questione, se la materia sia capace di pen- 
siero, dubitò che siffatta questione possa essere giam- 
mai sciolta da mente umana. « Noi abbiamo, dice egli, 
le idee della materia e del pensiero, ma forse noi non 
giungeremo giammai a conoscere, se un ente puramente 
materiale sia dotato o no di pensiero, per la ragione 
che ci è impossibile di scoprire, dietro 1’ osservazione 
delle nostre idee, senza rivelazione, se Dio non abbia 
dato a certi assembramenti di materie combinate com’ e- 
gli l’ha creduto a proposito, la forza di percepire e di 
pensare, o pure s'egli abbia congiunta c unita alla ma- 
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tenia per tal modo combinata una sostanza immateriale 
elle pensa {Saggio, ecc. Lib. IV.)», 

Risposta. Questo sofismo si riduce in sostanza a 
dir cosi : « Noi sappiamo che lo spirito non è materia. 
Dunque noi non possiamo sapere, se la materia possa 
essere anche spirito ». Locke difatti non nega che il 
pensiero possa essere proprio di un ente immateriale o 
spirituale. Ora, se il pensiero può esser proprio dello 
spirilo, come mai potrà esserlo anche della materia? Se 
è proprio dello spirito, è dunque essenzialmente spiri- 
tuale, perchè qualità materiali non possono trovarsi in 
sostanze spirituali, e così viceversa. Se dunque Locke 
avesse compreso sé stesso, allorché dubitò di quello di 
cui gli spiritualisti tengonsi certi, cioè che Dio abbia 
congiunto a un corpo materiale una sostanza immate- 
riale che pensa, egli si sarebbe tosto avveduto della pa- 
tente cqntradizione in cui cadeva, S’ egli è un vero di 
prima evidenza che le essenze delle cose sono immuta- 
bili e incommunicabili, di pari evidenza si manifesta 
che l’ identica operazione, qual sarebbe il pensiero, noti 
può venir jirodotta indifferentemente da due sostanze 
essenzialmente diverse, quali sono lo spirito e la mate- 
ria, E se avesse appena sospettalo (giacché vogliamo 
crederlo in buona fede) che il suo dubio inchiudeva 
un assurdo visibile anche ad occhio volgare, avrebbe 
eziandio veduto che non fa mestieri di conoscere tutte 
le proprietà della materia per sciogliere il proposto du- 
bio, ma basta conoscerne una sola cioè 1’ estensione, e 
confrontarla col pensiero che essenzialmente la esclude- 
E non fa d’ uopo di rivelazione, ma basta il buon senso 
a dileguare un dubio sì frivolo, o a meglio dire un as- 
surdo si patente che si riduce a dimandare, se Dio 
possa fare una cosa impossibile. E quando Voltaire si 
arma di zelo, tacciando di empietà quei che dicono che 
Dio non può dar la potenza di pensare alla materia, 
mentre questo è un detrarre alla sua onnipotenza, noi 
ben sappiamo che se Voltaire prende le difese della ve- 
rità che riguarda Dio e la religione, è appunto allora 
ch’ei. ride più di cuore e che si rende pù ridicolo. 

71' Seconda difficoltà. L’anonimo autore del Sistema 
della natura sostiene che la distinzione di- sostanza spi- 
rituale e sostanza u.aleri:.le è gratuita; giaccltè gli spi- 
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ritualisti, secondo lui, danno per supposta l’unione di 
un’anima immateriale, col cervello eh’ è materiale, mentre 
dello spirito non hanno alcun’idea, o ne hanno un’idea 
affatto negativa. Infatti essi definiscono lo spirilo come 
una sostanza a cui mancano tutte le proprietà dei corpi. 
Or siccome noi non conosciamo positivamente se non i 
corpi, cosi non abbiamo nessun diritto di ammettere la 
reale esistenza di un chè immateriale e incorporeo, che 
sia congiunto col nostro corpo. 

Risposta. Se noi non avessimo alcun’ idea dello 
spirito, non potremmo parlarne in nessuna maniera; 
dunque una tale asserzione si condanna da sè, perchè 
inchiude una ripugnanza ridicola al pari di quella di 
Locke, il quale accordando che tutto il genere umano 
usa ne’ suoi discorsi l’idea di sostanza, negava poi che 
si potesse conoscere nè in tutto nò in parte la sostanza 
di cosa veruna. E un errore conseguente a questo e 
tanto inculcalo dai sensisti si è che noi non conosciamo 
l’essenza delle cose, mentre invece, se di ninna cosa 
conosciamo l’essenza, siamo nella perfetta ignoranza di 
tutto. Vero è che l’essenza di alcune cose noi non la 
conosciamo che in parte , e di altre , per esempio del- 
l’ essenza divina , ne abbiamo una cognizione negativa. 
Ma ciò non toglie che anche delle cose conosciute ne- 
gativamente 1.” si conosca resistenza, 2.“ se ne cono- 
scano i modi per via di esclusione, e così si possa ra- 
gionarne con evidenza e certezza. Ciò posto, se bene 
dell’anima nostra noi non avessimo che un’idea nega- 
tiva, pur n’avremmo una qualche idea, concepiremmo 
la possibilità di un ente di natura diversa dalla corpo- 
rea; e ciò basterebbe a farci conoscere la non ripu- 
gnanza di un ente distinto sostanzialmente dal corpo. 
Resterebbe poi a spiegare in ebe modo noi avessimo 
potuto concepire un ente incorporeo nell’ipotesi che 
l’anima nostra non fosse incorporea. E noi siam per- 
suasi che, se l’anonimo autore avesse cercato la spiega- 
zione di ciò, si sarebbe trovato nel maggior imbarazzo. 
Giacché è impossibile che un ente materiale possa con- 
cepire un ente spirituale; e se noi pensiamo le anime 
pure, le anime degli altri uomini che non vediamo, 
resistenza di Dio puro spirito, non possiamo farlo che 
applicando per via analogica l’idea di spirilo, partendo 
dalla cognizione dello spirito nostro. 
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Il dire poi che dell’ anima non abbiamo cbe un’idea 
negativa, perchè ce la formiamo escludendo da essa le 
proprietà corporee, è un confessare di non sapere in che 
consista l’ essenza dell’ anima. L’ essenza dell’ anima ci 
è nota pel sentimento fondamentale e per tutte le sue 
modificazioni , non che per mezzo degli atti intellettivi 
e razionali. Ora qual cosa più positivamente conosciuta 
del nostro stesso sentimento? La materia stessa, il corpo 
nostro e i corpi esterni per qual mezzo li conosciamo, 
se non per mezzo del sentimento? Se dunque c’è cosa 
cbe ci sia più nota, è appunto l’essenza dell’anima 
nostra, senza di cui 1’ e.ssenza di nessun corpo ci 
sarebbe nota. È vero che I’ unità 1’ identità la spiritua- 
lità deir anima non sono che sue proprietà negative; ma 
noi colle idee di queste proprietà non intendiamo ag- 
giungere al concetto dell’ anima alcuna cosa ; ma solo 
escluderne le proprietà corporee; e ciò facciamo sola- 
mente dopo averne trovata l’essenza positiva. Che se a 
determinar chiaramente la natura del sentimento e delle 
sue operazioni noi la confrontiamo colla natura dei 
corpi, e troviamo che questa non ha somiglianza cor» 
quello, ne segue forse che l’ idea dell’anima sia negativa? 

72. Terza difficoltà. Sono molti specialmente tra i 
fisiologi , i quali non avendo mai compresa la natura 
del sentimento, non dirò spirituale ma nè anche ani- 
male, ne fanno una proprietà dell’ organismo. Se la ma- 
teria, dicon essi, rozza, inerte, inorganica, non manife- 
sta la vita é il sentimento, quando è organizzata in una 
data maniera, essa acquista delle proprietà che prima 
non aveva; c in quel modo che i composti chimici 
acquistano proprietà diverse da quelle dei loro compo- 
nenti, cosi la materia del corpo ridotta alla forma orga- 
nica deve credersi che possa sentire e pensare. Da quella 
forma, da quel misto ne emerge come un’armonia di 
azioni delle partì organiche fra loro, e quell’armonia è 
ciò che volgarmente dicesi anima. 

Risposta. Concediamo che la materia organizzata ac- 
quisti delle proprietà che non potrebbe avere la so- 
stanza bruta e inorganica. Ma queste proprietà non 
pos.sono essere incorporee e semplici, quali sono il senti- 
mento, il pensiero, l’attività istintiva e volontaria. Conce- 
•diamo parimenti cbe il senso corporeo non può darsi senza 
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organismo, e senza quell’ armonica disposizione di parli 
che è condizione necessaria della vita animale; ma da 
ciò che il senziente non può asistere senza il sen- 
tito e il sensifero, non può dedursi che il sensifero 
sia una cosa col senziente, e che questo si riduca 
a una proprietà dell’ organismo. Quanto poi alle opera- 
zioni intellettive e volitive, queste sono co.sì distinte 
da tutte le proprietà corporee, che il loro principio, come 
tale, è dal corpo affatto indipendente. Dunque è assurda 
sentenza il dire che le operazioni dell’anima sono pro- 
prietà derivale dalla disposizione organica della materia. 
C’è di più: invece di ripetere queste operazioni dal- 
l’organismo, 1’ organismo deve ripetersi dalla forza or- 
ganizzatrice, la quale al certo non è materia, perchè la 
materia è inerte e non può essere identica col princi- 
pio che la organizza. Quindi la proposta difficoltà è 
una nova e chiara prova della semplicità dell’ anima. 
L’organismo degli animali non può nè formarsi, nè sus- 
sistere senza la vita ; la vita dunque non è un effetto , 
ma piuttosto una causa dell’organismo; il principio stesso 
che sente è anche quello che dà la vita al corpo e che 
forma e mantiene . in concorso colle altre cause mate- 
riali, l’ organismo. 

73. Quarta difficoltà. L’anima percepisce e conosce 
l’esteso, e perciò se lo rappresenta; ma una sostanza 
semplice e inestesa non può rappresentarsi l’esteso: 
r anima, dunque non può essere inestesa, niv;- -» 

Risposta. Non solo non è vero che una sostanza sem- 
plice non possa rappresentarsi l’esteso, ma è certo e 
manifesto che 1’ esteso non può nè percepirsi nè con- 
cepirsi se non da un ente inesteso; cosicché tanto l’e- 
steso come percepito , quanto 1’ esteso come concepito. 
provano egualmente 1’ inestensione dell’ anima. Infatti 
se l’esteso, come abbiam provato, non può percepire 
r esteso, e pure 1’ anima nostra lo percepisce, resta che 
l’anima nostra sia inestesa. Se poi parliamo dell’ esle.so. 
non già percepito, ma concepito come possibile, molto 
più apparisce l’ inestensione dell’ anima. L’esteso ideale 
non ha parti, non occupa spazio , non è divisibile che 
mentalmente, ma in sé è indivisibile, immateriale. 

74. Quinta difficoltà. Un’altra dilfìcoltà i materialisti 
la ricavano dai rapporti, come si suol dire impropria- 
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mente, del fisico col morale; dilBcoltà già posta in campo 
anticamente da Lucrezio, e die fu poi ed è tuttora de- 
cantata dalle menti ancora imlievule di rancidi e super- 
ficiali pregiudizi. L’anima, dicono costoro, va soggetta 
alle stesse via'iide del coriio: essa nasce e cresce con 
esso, si sviluppa di pari passo col cor|)o, e ne accom- 
pagna tulle le condizioni. L’ infanzia la giovinezzji la 
virilità e la vecchiaia non si manifestano solamente per 
le condizioni deH’organismo , ma eziandio per quelle 
della ragione del sentimento e degli alTclli. Nella piena 
salute sono vigorose anche le facoltà dell’ anima; nelle 
infermità risentono del disordine fisico. Un’ imperfe- 
zione naturale ne impedisce lo svolgimento, una le- 
sione del cervello ne sospende l’esercizio. Il clima stes- 
so, il temperamento e altre cause interne ed esterne in- 
lluiscono sull’anima nostra. Finalmente coll’ illanguidire 
e mancare della vita corporea , anche le forze dell’ a- 
nima vengon meno e periscono atlatto. Dumjue... 

lìisposla. Io non vedo ijuaT altra conseguenza jiossa 
cavarsi da tutto ciò, se non questa che l’ anima nell’eser- 
cizio delle sue potenze e nel suo svilup[)o va soggetta a 
tutte le condizioni del cerpo con cui essa è congiunta. 
Ora la dipendenza di una cosa da un’ altra non dice 
r identità di natura in entrambe. Se una sostanza non 
può operare se non in concorso di un’altra, si dirà per 
ipieslo che entrambe hanno una stessa essenza? Più sotto 
noi cercheremo di stabilire quali siano i limiti della 
dipendenza dell’anima dal corpo: qui ci basti l’aver 
indicato che la conseguenza tratta dai materialisti è im- 
mensamente più vasta del principio da cui partono. Giac- 
ché gli spiritualisti non hanno mai negato il commercio 
fra ranima e il corpo, benché tentando di spiegarlo sia- 
no talora ricorsi, come vedremo, a ipotesi o insussistenti 
0 erronee. E forse il non aver colto il vero rapporto tra 
l’anima c il corpo aprì l’adito a più di un errore dei 
materialisti, tutti intenti a esagerate la dipendenza di 
(juella da questo , mentre gli spiritualisti , ristretti a 
considerar l’anima come intelligente, ne perdettero di 
vista il sentimento corporeo , e sciolsero i vincoli che 
la stringono all’ organismo. 

75. Osserveremo in generale a conclusione di questa 
materia, che l’errore dei materialisti deriva dal consi- 


41 

derare soltanto i fenomeni estrasubiettivi AeW impressione 
e del movimento che avviene nell’ organismo, più tosto 
che il fatto stesso tutto subiettivo delta sensazione. Se 
essi studiassero meglio questo fatto, e lo mettessero poi 
a confronto col movimento materiale, intenderebbero 
senza veruna diltìcoltà che tra queste due cose si dà 
bensì un vero parallelismo, perchè a ogni cangiamento 
0 scuotimento nella materia del corpo risponde una mo- 
dificazione nel sentimento dell’ anima, ma non passa però 
veruna analogia di natura, nè un vero rapporto di causa 
e di effetto. E per vero , quale somiglianza di natura 
tra un’ impressione fatta sulle papille nervose del na- 
so, per esempio, e la sensazione dell’odore? tra uno 
scuotimento dell’aria propagato ai nervi acustici, e la 
sensazione del suono? Nessuno affatto; il movimento im- 
presso a quei nervi e l’impressione che loro viene dal 
di fuori sono cose affatto esterne all’olfatto e all’udito, 
sono fenomeni materiali e meccanici; quando la sensa- 
zione è nel subietto stesso senziente; e non può oè im- 
primersi nè muoversi nò fiutarsi nè udirsi, insomma è 
diversissima da ogni cosa materiale e corporea. Mentre 
dunque ciò che apparisce ai sensi esteriori si riduce tutto 
quanto a delle varie impressioni e a dei moti corrispon- 
denti della materia, ciò invece che si sente è tutto in- 
teriore all’anima e non ha veruna di quelle proprietà 
che nella materia appariscono. Dal che si deve inferire 
che proprietà diverse devono appartenere a sostanze di- 
verse, e che quindi la sensazione non può confondersi 
con rimpressione nè col movimento prodotto nelle parti 
deU’organismo. All’incontro noi vediamo che i materia- 
listi non sanno tener distinte queste cose disparatissime; 
e vediamo gli atomisti ripetere la sensazione da certe 
particelle esilissime uscenti da’ corpi ed entranti pel ca- 
nale de’ sensi nell’anima nostra; vediamo Aristotele pa- 
ragonare le sensazioni esterne a un’impronta fatta sulla 
molle cera , la quale riceve in sè la forma del suggello 
senza riceverne la materia; udiamo Darwin definire l’i- 
dea una contrazione o movimento o configurazione delle 
fibre costituenti l’immediato organo del senso, e la sen- 
sazione un cangiamento delle parti centrali del sensorio 
0 di tutto intero il sensorio-, udiamo Cabanis assicurarci 
che, in quella guisa che noi vediamo gli alimenti cader 
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nello !>tomaco e uscirne con qualità nmve, cosi vediamo 
le impressioni pervenire al cervello per mezzo de’ nervi ; 
il qual cervello digerisce in qualche modo le impressioni, 
c fa organicamente la secrezion del pensiero I 

Così i materialisti, dopo aver confusa la sensazions 
coir impressione, riempiono l’intervallo tra la sensazione 
c il pensiero, senza nè pure avvedersene. 

CAPO QUARTO. 

Dell’ immortalità dell’anima. 

76. La parola morte si adopera commiinemente a in- 
dicare la separazione dell’anima dal corpo, e in questo 
significato è mortale V uomo, ma non Vaniina dell’tto- 
mo, indic.andosi con questa parola non già la distruzione 
di qualche sostanza, ma la semplice disgiunzione delle 
due sostanze, la corporea e la spirituale. Ma propria- 
mente questa parola si applica a indicare la cessazione 
nel corpo degli atti della vita e dell’ animazione; perciò 
la morte non può appartenere che ai corpo, il quale è 
da noi chiamato vivo allorché in esso si manifestano i 
segni della vita, e morto allorché quei segni non si ma- 
nifestano. La vita si manifesta nei movimenti spontanei, 
nel calor naturale, nel colore, nelle funzioni della cosi 
detta vita organica, e in tutti i segni estrasoggettivi del 
sentimento; e se parlasi del corpo nostro, la vita si ma- 
nifesta alla nostra coscienza dal nostro sentimento stesso. 
La morte invece presenta fenomeni affatto opposti, e fini- 
sce con la corruzione c dissoluzione del misto organico, 
ritenendo che nulla si distrugge della materia compo- 
nente il corpo, ma che questa non fa che subire diverse 
scompo.sizioni e ricomposizioni fisiche e chimiche. 

77. Ciò posto, è facile il dimostrare che l’anima umana 
è immortale, cioè non può subire quelle vicende del 
corpo che ne costituiscono la morte. 

E in primo luogo, 1’ anima è una sostanza distinta e 
affatto diversa dal corpo: dunque dalla morte del corpo 
non si può inferire la morte dell’anima. Soltanto si può 
inferire che il corpo non riceve più dall’ anima quel- 
r atto, pel quale esso vive, vegeta e opera sul sentimento 
dell’ anima stessa; e che quindi l’anima se n’è separata. 
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78. Inoltre, la morte non avviene se non in forza di 
un tal disordine nell’ organismo, che questo non sia più 
capace dell’ animazione; onde la causa materiale della 
separazione dell’ anima dal corpo sta in una più o men 
visibile 0 anche invisibile alterazione di parti. Ma il 
principio che sente e che intende è semplice e spiri- 
tuale; dunque ripugna che possa soggiacere alla morte, 
giacche ciò che non ha parti non può soggiacere a quelle 
alterazioni che costituiscono la morie. 

79. L’anima finalmente è quella che dà la vita al cor- 
po; e ciò è chiaro per gli stessi fenomeni della vita ani- 
male. Infatti il corpo allora si dice vivo, allora esegui- 
sce tutte le operazioni che ne conservano lo stato e ne 
perfezionano l’organismo, quamlo è termine di un sen- 
timento. Invece esso perde questo suo stato, allorché il 
sentimento più non si manifesta. Ma il sentimento è 
l’anima stessa; dunque l’anima è quella che dà la vita 
al corpo. Se l’anima ha la vita in sé, appunto perchè è 
una forza che opera sul corpo e gli dà l’animazione, 
essa non può perdere la vita, senza ricadere nel nulla. 
Ma il.senàplice separarsi della forza animatrice dal corpo 
non è una causa per la quale deva annichilarsi; sol- 
tanto è una causa per la quale deve cessare di avere 
quel sentimento che godeva essendo congiunta al corpo. 
Ma come forza ^ come principio di azione, non può pe- 
rire naluralmeutc nè per dissoluzione di parti, perchè 
è semplice, nè per annichilamento, senza un atto pro- 
prio soltanto del Creatore. 

80. Vero è che all’ anima è essenziale di avere un 
.sentimento, e noi abhiarn fatto consistere 1’ essenza del- 
r anima umana nel principio del sentimento fondamen- 
tale e primitivo. Ora, se 1’ anima umana si separa dal 
corpo, necessariamente deve estinguersi in essa ogni 
sentimento corporeo-animale. 

A questa ditficoltà rispondiamo, essere bensì essen- 
ziale all’ anima un sentimento, ma che questo non è so- 
lamente corporeo; esso è altresì intellettivo. Osservam- 
mo che il principio senziente e il principio intelligente 
non sono (lue anime, due principii di attività realmente 
distinti, ma un duplice atto dello stesso principio su- 
premo, il quale ha due termini diversi della sua ope- 
razione, il corpo e l’essere ideale; l’atto con cui ani- 
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ma il corpo gli produce il sentimento animale, l’ atto 
con cui intuisce 1’ essere gli produce il sentimento in- 
tellettivo. L’ esistenza di questa seconda maniera di 
sentire è innegabile; ogni operazione intellettiva è per 
essenza un atto del soggetto intelligente, e ogni atto 
del soggetto è essenzialmente sensibile. Ora, se le ope- 
razioni intellettive sono sensibili, perchè non lo sarà 
anche la prima di tutte, l’operazione immanente, essen- 
ziale, che consiste nell’ intuizione dell’ essere ? 

‘Posto ciò , l’anima umana , essenzialmente, intellet- 
tiva, separandosi dal corpo, non si separa per que- 
sto dall’ess(!re ideale suo oggetto perenne che non ha 
d’ uopo di organi corporei per esser intuito, e che non 
si dissolve, essendo semplicissimo, non perisce, essendo 
eterno e immutabile. Laonde cessa bensì per morte nel- 
r anima il sentimento animale, ma non cessa il senti- 
mento intellettivo, pel quale l’anima può sussistere in- 
dipendentemente dal termine corporeo; essa invece 
ritiene un sentimento proprio , benché separata dal 
corpo, e però ritiene la sua essenza che sta nel sentire. 
Dunque 1' anima umana sopravive immortale alla morte 
del corpo. 

81. Badisi bene che qui noi non abbiamo inteso di- 
mostrare altro, fuorché la proprietà dell’ anima di non 
soggiacere per natura sua alla morte ; le altre prove del- 
l’immortalità (1) dedotte dalla necessità di una vita fu- 
tura voluta dalla bontà e giustizia divina non apparten- 
gono a que.sto luogo, onde le riserviamo al Libro terzo, 
il quale tratta dei destini dell’ anima umana. Infatti 
sono due quistioni affatto distinte il dimandare, se l’ani- 
ma sia di sua natura soggetta alla morte, e il diman- 
dare se, data anche la immortalità naturale, essa deve 
sussistere per sempre dopo questa vita, e in quale stato 
deve sussistere. Alla prima si può rispondere con la sola 
osservazione della natura dell’anima; alla seconda non 
si può rispondere che ricorrendo alla natura del merito 
e del demerito é ad altri argomenti. 

(1) Chi vuol conoscere le varie prove dell’immortaliià del- 
l’anima umana, intrinseche eJ esiriiiseche , direite e indi- 
relle. le troverà egregiamente e-^pn^te nel prezioso opuscolo 
Sul domma dell' immoì'talità dell'anima umana, del valente 
Prof. P. Paganini. 
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82. Ma qui può insorgere la questione , . come mai 
I’ anima umana, la quale è tutt’ insieme senziente c in- 
telligente, possa perdere il sentimento corporeo senza 
perdere la sua stessa essenza. Al che si risponde che 
r essenza dell’ anima umana non è già riposta nello 
stesso sentimento corporeo, ma nel supremo principio 
così del sentire che dell’ intendere. Quindi l’ anima è 
un principio superiore al principio sensitivo, contenen- 
dolo in sé virtualmente. Si richiami la distinzione tra 
la natura dell’ uomo c l ’ essenza dell’ anima umana ; 
tutto ciò che costituisce 1’ uomo nella sua attuale esi- 
stenza, appartiene alla sua natura; perciò alla natura uma- 
na è essenziale anche il sentimento corporeo, e in conse- 
guenza anche il sentito [ìrimitivo entra nella sua natura. 
L’anima umana invece è il primo principio cosi del 
.sentire come dell’ intendere ; e quindi all’essenza del- 
r anima è sulìicierile che il sentimento animale sia in 
essa virtualmente contenuto, cosicché l’anima, quantun- 
que separata dal corpo, mantenga la sua attitudine a 
ricongiungersi con esso, vivificandolo e ritraendone il 
.sentimento. Dunque, l’ uomo mutasi hen.sì per morte 
nella sua natura, ma l’aniraa sua non perde la propria 
e.ssenza, ciò che sarebbe impossibile. 

83. Di più: l’ anima intellettiva, sussistendo anche 
separata dal corpo, deve ritenere il sentimento dello spa- 
zio senza limiti o confini. Questo sentimento è quello 
che costituisce la sua virtù di poter sentire ancora 
corporeamente , qualora sia ricongiunta al suo corpo, 
e di poter sentire anche altri corpi , benché in modo 
dilTerente da quello con cui sente il corpo suo pro- 
prio ; perche questo lo sente in virtù dell’ atto con 
cui lo anima c vivifica; gli altri corpi potrebbe sentirli 
per un’ altra maniera di unione differente da quella 
che costituisce dell’anima e del corpo un solo subietlo 
animale. 

CAPO QULNTO. 

DELLA DIFFEBERZA FDA L* A.MMA UMAKA, LB IKTELLIOEKZB PURE 
E LE AMHE DELLUINB. 

84. L’essenza dell’anima umana consiste nel primo 
principio attivo del sentire e dell’ intendere ; l’anima 
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nostra dunque è destinata ad avere due termini, cioè 
uu sentilo e un inteso, e perciò partecipa di due natu- 
re, dell’ animale e dell’ intelligente. Di qui si scorge in 
quale relazione l’anima si trovi con le altre sostanze at- 
tive che noi conosciamo; essa infatti tiene una natura 
di mezzo fra le pure intelligenze e le anime delle bestie. 

85. Le pure intelligenze , gli Angeli (che la divina 
rivelazione ci propone da credere, che un’ antica tradi- 
zione universale ha sempre ammesso, che la ragione 
stessa congettura), gli Angeli, dico, sono sostanze intel- 
ligenti a cui manca il sentiio corporeo, e che perciò 
sono prive d’ ogni sentimento animale. Il loro modo di 
imnoscere le cose materiali non è per mezzo di una 
passività che dai corpi ricevano, ma per mezzo di sen- 
timenti che in lor nascono dall'attività che sui corpi 
esercitano ; perchè come forze attive, essi possono movere 
la materia, ma non essendo nati ad unirsi ai corpi con 
r azione dell’ animazione, non possono avere alcun sen- 
timento animale. Dunque l’ intùito dell’ essere ideale è 
commune si agli angeli che all’ uomo; ma l’uomo co- 
nosce i corpi applicando l’essere alle proprie sensloni 
animali, gli angeli applicandolo ai sentimenti delle loro 
azioni 0 meglio ai termini di quei sentimenti. 

86. Le anime delle bestie poi altro non sono che prin- 
cipi! del sentimento corporeo; e questi prirteipii, man- 
cando dell’attività intellettiva, sono altresì principi! pri- 
mi, e perciò vere sostanze, dilTerenti dalle anime umane 
in ciò che queste consistono in un principio supremo 
razionale, superiore al principio senziente. 

87. Dissi che Tanime belluine som vere sostanze ; rao 
ciò va inteso con qualche restrizione. Un ente non può 
dirsi sostanza , se non è ente completo nella sua spe- 
cie, se non ha cioè tutto ciò che gli è necessario per 
sussistere. Ma nessun ente , come vedremo nell’ Onto- 
logia non può avere perfetta ragione di ente , se ha 
soltanto 0 la ragione di termine , o quella di princi- 
pio. Il termine chiama il suo principio; e ogni principio 
chiama un termine. La materia non può avere ragione 
che di termine, essendo essenzialmente termine del sen- 
timento materiale; .così il principio senziente non può 
pensarsi come sussistente , e tuttavia diviso dal suo 
termine, che è il corpo Dunque l’ anima delle bestie 
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non Ipuò sussistere, non può essere sostanza, se si 
considera come separata dal corpo. Nella morte del- 
l’uomo, r anima umana è ancora sostanza, perchè, 
se bene perda il sentimento corporeo, sussiste come 
intelligente; al contrario l’anima belluina più non sus- 
siste come anima, come principio unico senziente, per- 
chè cessa di avere per suo termine il corpo esteso, 
ma unificato dal .sentimento; perciò non è più sostanza. 
Cosa dunque sarà? Si annienta? A rispondere si richie- 
dono nozioni che sarebbe intempestivo di accennare in 
ipiesto luogo. 

CAPO SESTO. 

Ifellu relazione ehe pinosa fra T anima 
e la natura umana. 

88. La natura umana o sia l'uomo è quel composto 
ohe risulta deU’ànima e del corpo riuniti in una per- 
sona. Questa unione costituisce un solo individuo, peiN 
che ha un principio supreme» che in sè contiene vir- 
tualmente tutte le attività inferiori; il qual principio è 
la stessa sostanza dell’ anima. Dunque l’ anima umana 
è la forma dell'uomo; giacché l’anima è quella sola per 
cui l’uomo è uomo; e col nome di forma s’intende ap- 
punto — quella prima attività che trovasi in un dato 
ente, per la quale esso è quell’ ente, anziché un altro — . 

89. Ma se l’ anima umana è la forma dell’ uomo , or 
dobbiamo considerare il doppio principio che appartiene 
all’ anima stessa, cioè il principio intelligente e il prin- 
cipio senziente, affine di vedere in qual relazione stia 
r anima verso i termini diversi di quei due principii. 
E in primo luogo noi vedemmo che l’mteso primitivo 
0 sia l’essere ideale è quello che, senza ricevere in sè 
veruna reazione o passione, aderisce al subietto e lo 
rende intellettivo. Dunque l’ inteso primitivo umano è 
forma dell’ intelligenza umana. E siccome l’ intelligente 
termina col suo atto nell’inteso, come in suo obietto: 
cosi la forma dell’ intelligenza si distingue dal principio 
intelligente coll’atto stesso con cui si communica. 

90. Per lo contrario il sentito primitivo è bensì ter- 
mine del principio senziente, ma non può divenirne 
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r ùbiellu; e perciò il termine della sen8ione e il senziente 
costituiscono un solo sentimento. Giacché il principio 
senziente non è sentito in modo distinto dal suo ter- 
mine, non potendo la sensività riflettersi sopra sé stessa, 
sicché finisce nel suo allo di sentire. 

Tuttavia il senziente e il sentito primitivo si possono 
considerare in due diversi momenti. Se nel principio 
senziente si considera la potenza del sentire, e non il 
suo alto già compiuto, il sentito ancora non esiste; e 
perciò in questo momento 1’ attività é dalla parte del 
principio operante, e la passività dalla parte del sen- 
tito, il quale considerato in questo momento ha il 
carattere di materia che viene invasa dall’atto sen- 
ziente, e non già quello di forma. Se invece si consi- 
dera r atto del sentire nel momento in cui è già for- 
mato e il sentito non é in potenza ma in atto, in tal 
momento il senziente sente in virtù del sentito, e que- 
sto può quindi chiamarsi forma del senziente ; non 
già [lerché il sentito senta, ma perché é ciò per cui il 
senziente sente. 

91. Parimenti é da dirsi che il corpo è termine 
materiale dell’ anima. Il corpo materiale non ha per 
sé virtù di operare sull’ anima , ma è 1’ anima stessa, 
principio essenzialmente attivo, quella che per la prima 
modifica il corpo e lo trae in un atto nuovo pel quale 
e^so è capace di operare sull’anima e produrvi il sen- 
timento; e ipicsta prima modificazione prodotta dal- 
. l’anima nel corpo materiale é ciò che chiamasi anima- 
zione. In quanto dunque il corpo riceve dall’ anima l’atto 
di animazione, egli diviene materia all’ operare dell’ ani- 
ma stessa. E sarebbe ripugnante il dire che l’ anima- 
zione é un atto del corpo che agisce sull’ anima, anzi- 
ché un alto dell’ anima che opera sul corpo. Al corpo 
é essenziale 1’ estensione continua almen subiettiva , e 
I’ estensione continua non si dà se non in un prin- 
cipio inesleso , come già si é dimostrato ; dimodoché 
r estensione del corpo nostro subiettivo non é altro che 
il modo del sentito corporeo fondamentale. Ma il sen- 
tito fondamentale é il coipo animato, cioè il corpo che 
viene per un alto dell’ anima stessa sentito. Dunque è 
per un’ azione dell’ anima che il corpo viene animato , 
giacché é 1’ anima che gli dà V estensione subiettiva. Che 
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se r anima è quella che dà l’ animazione al corpo, l’ani- 
ma dunque è forma di esso. 

92. Ma qual’ anima è forma del corpo umano? l’in- 
tellettiva, o la sensitiva? Nell’uomo nou c’è che un’anima 
sola, tuli’ insieme intelligente e senziente, e che, inquanto 
coir intelletto percepisce i reali e riflette e ragiona, si 
chiama anima r« 2 tona/e. Dunque nell’uomo l’anima ra- 
zionale è forma del corpo, ed unica sua forma, li che 
perù non va inteso nel senso che l’anima razionale, in 
quant’ò intellettiva, communichi colla materia (1), ma 
solo in quant’ è princìpio dell’attività percipiente il corpo; 
giacche sopra il principio senziente e il principio intel- 
ligente sta un altro principio supremo, clic li uninca e 
che è propriamente la radicale attività o sostanza del- 
l’anima umana. Che, quanto all’intelletto, esso ha un’ 
operazione tutta sua propria che nulla riceve dalla sen- 
sazione corporea, mentre invece le operazioni r.izionali 
ricevono dalla sensazione la materia su cui lavorano. 

93. E questa è la ragione per cui gli antichi, seguiti 
anche da alcuni moderni, distinsero, come già pocaozi 
avvertimmo V anma dallo spirilo o animo, intendendo 

' per r anima il principio prossimo dell’animazione del 
corpo che è il principio sensitivo, e per lo spirito in^ 
tendendo la stessa sostanzii come principio intellettivo 
immune da contatto corporeo (2). Indi è che agli Angeli 
attribuirono lo spirito e non l’anima, alle bestie l’ anima 
c non r animo nè lo spirito. 

CAPO SET'riMO. 

Proprietà provculcnli dalla «nua unione 
coir etioere idealcé 

94. Noi abliiamo più volte dimostrato che V intelli- 
genza umana è formata dalla presenza dell’ essere ideale. 


(1) Lied anima sH forma rorpnrix snemdum esxmtiam ani- 
mar hUdirchinliif', non lamcn sreundum opri'ulionein iiiletlc- 
clmlcm. S. Tlioiii. De Ànima, art. IX, ad 1 1. 

(2) Inquantum allingilnr a corpore, ext forma; inriiianlum 
nero xuperexcedit corporis propor lionem , dkilnr spin'ux vel 
substanlia spirilmiis- S. Thom. De Spir. Creai., ari. II, ad i. 

i'sjc. — Voi. II. t 
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Ora in quali rapporti sta I’ anima con questo suo og' 
l?elto essenziale e immanente? In primo luogo l’essere 
ideale è necessario all’ anima in quant’ è intelligente , 
dimodoché se esso avesse a separarsene, l’anima uma- 
na sarebbe degradala alla sfera dell’ anime belluine. 
Anzi non si può concepire unione si stretta, come quella 
di questi due termini, Tintelligente e l’ intelligibile, il 
subietto e l’obietto. Nonostante peròquesta unione, l’uno 
e l’altro rimangono distinti e incommunicabili, essendo 
essenziale che l’obietto si distingua dal subietto. 

95. È però da osservarsi che questa distinzione è 
reale e sostanziale solamente nelle anime umane e negli 
spiriti puri. Le anime intelligenti e gli spiriti sono enti 
contingenti e finiti, mentre l’ente ideale è necessario e 
infinito. Ora, in un medesimo subielto non possono uni- 
ficarsi in una stessa sostanza qualità opposte e ripu- 
gnanti fra loro. Non è così della sostanza o essenza di- 
vina, nella quale l’intelligente e l’intelligibile, l’ideale 
e il reale, restando distinti come foìine , s’identificano 
come essere, cosicché tanto l’essere reale come l’ideale 
entrano a costituire la natura dell’ ente infinito e ne- 
cessario. 

96. Che se Y idealità non entra a costituire la natura 
rimana, ne segue che l’ anima é un ente meramente 
reale. Che l’idealità non sia un elemento intrinseco al- 
l’anima nostra si vede chiaramente, perchè la coscienza 
ne dice che quando noi alTermiamo l’ io, affermiamo un 
fiarticolare, e l’ente ideale invece è universale; quello 
è subietto d’innumerevoli modificazioni, e l’ente ideale 
non soggiace a modificazione veruna; quello è tutto in- 
dividualej e l’ente ideale è fi mezzo di conoscere com- 
mune a tutti gli uomini, a tutte le intelligenze. tO poi^ 
se l’essere ideale è congiunto al subietto per via d’in- 
tuizione, necessariamente se ne distingue. 

97; Quella stessa coscienza che ci fa distinguere dal- 
li essere ideale-, ci convince altresì che l’anima nostra è 
finita, perchè noi non conosciamo L’infinito se non os- 
servando r essere ideale, che non si confonde colla nor 
stra natura, non è noi. E sarebbe egualmente assurdo il 
credere che noi formiamo parte dell’infinito mentre T in- 
finito non ha parti, non è una somma. L’anima nostra 
è un individuo, distinto e separato da tanti altri indivi- 
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dui che percepiamo. Il che basta a dimostrare l’assurdità 
del panteismo , che ammette una sola sostanza finita e 
infinita, necessaria e contingente, assoluta e relativa. 

98. Benché però l’anima umana sia finita, dall’ in- 
tuizione dell’ essere universale ritrae una virtù illi- 
mitata, perchè il mezzo del conoscere, che è appunto 
l’essere ideale, non è mai esaurito: per quanti reali 
finiti l’anima con questo mezzo percepisca, essa ò sem- 

f ire capace di conoscere altri reali; anzi la stessa rea- 
ltà infinita, cioè Dio potrebbe essere percepito dall’anima 
umana. Che se in questa vita la realità infinita non le 
si dà a percepire, l’ anima però col mezzo illimitato del 
conoscere la concepisce come sussistente, e così in qual- 
che modo limitatissimo la conosce. 

99. Alcuni sentendoci dire che l’essere ideale in- 
finito è forma dell’anima intellettiva, ci accusano di 
panteismo, quasi facessimo infinita l’anima umana; 
perchè, dicono, se l’essere ideale è la forma, e forma 
e materia sono due elementi costitutivi di una na- 
tura; dunque l’essere ideale è un elemento costitutivo 
deU’anima; dunque l’anima per lo meno è un misto di 
finito e d’ infinito. Ma questa difiìcoltà svanisce , qua- 
lora si distinguano le forme subiettive dalle obiettive. 
Le forme subiettive non si distinguono realmente dal 
subietto , ma ne costituiscono la sua stessa essenza; 
così all’anima sensitiva è essenziale di esser forma 
del corpo e di esser anima. Le forme obiettive al- 
l’ incontro , qual è 1’ essere ideale riguardo al nostro 
spirito, non costituiscono già il subietto, appunto perchè 
sono obiettive, ma solamente traggono in atto il subietio. 
Ma poiché l’essere ideale, senza cessare di essere uni- 
versale in sè stesso, diviene termine dell’intuizione ed 
è in certo modo appropriato all’anima; perciò si dice 
sua forma. 

100. Guardiamoci però dal credere che l’essere ideale 
0 si moltiplichi pel moltiplicarsi degli spiriti che lo in- 
tuiscono, o si muti nel communicarsi loro. La sua com- 
municazione opera bensì nel subietto , che per di lui 
virtù diviene intelligente ; ma quanto a lui , esso non 
è mutabile nè alterabile nè si mescola con veruna cosa. 

101. Notisi di più che l’essere ideale si communica 
all’anima in un grado il più limitato. Infatti l’intel- 
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ligibile in se è eterno e necessario : nell’ essere eterno 
e necessario l ’ essenza non si distingue dalla sussi- 
stenza. Ora l’essenza è rintelligibile. Se dunque l’uo- 
mo vedesse pienamente l’intelligibile, vedrebbe Dio in 
cui l’essenza e la sussistenza, l’idealità e la realità sono 
l’identico essere. Ma l’ intinto di Dio appartiene all’or- 
dine sopranaturale. Dunque il nostro' spirito non vede 
1’ essere intelligibile se non limitatamente , solo come 
un’ idea. 

102. Quantunque poi quest’ idea sia una per tutti gli 
nomini, anzi per tutte le intelligenze create, nondi- 
meno si può concepire della diversità nei snbietti che 
la intuiscono. L’intuizione dell’essere può variare l.° per 
l’intensità dell'atto, di mixlo che l’essere produca mag- 
gior luce ideale nei diversi subietti, e si mostri più di- 
stinto; 2.“ per la maggiore energia della rillessione, la 
quale però dipende in gran parte dalla stessa intensità 
dell’intùito; 3." per la maggiore facilità di applicar l’es- 
sere, onde la percezione e il ragionamento riescono più 
pronti e perfetti; e queste facoltà sono in rapporto colla 
più 0 men perfetta organizzazione del corpo. Così se 
bene le anime umane non differiscano nell’essenza, pre- 
sentano tuttavia delle marcatissime differenze di facoltà, 

SKZIUNE TEKZA. 

Dr.Ll/UNIO.M': DELL’.\MM\ ai, COIU’O 
E i>EI, LOHO UECIPROCU l.NFU'SSO, 

103. L’anima umana non è soltanto intellettiva, ma 
anche corporeamente sensitiva a cagione del suo intimo 
commercio col corpo. Il corpo è ciò per cui essa è for- 
nita di un sentimento che ha per termine l’esteso, c 
per cui essa percepisce le realità distinte da essa. Di più; 
le operazioni stesse intellettive e razionali, eccettuata la 
sola intuizione dell’ essere, dipendono dalla sensività cor- 
porea, come da loro necessario stimolo e strumento. Men- 
tre però il corpo è un elemento costitutivo della natura 
umana, e serve nWainma in tutte le sue operazioni, 
d’altra parte l’anima riceve da esso una limitazione per 
mi essa nmi può percepire altra realità che sè stessa o 
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le cose corporee. È dunque necessario investigare in qual 
maniera l’anima umana si unisca al corpo da essa 
animato. 

* 

CAPO PRIMO. 

Opinioni ilei lilosoli intorno all’unione 
dell’nniiua ai corpo. 

104. Stando alla semplice osservazione, e distinguendo 
con essa tutto ciò che nell’anima umana è accidentale 
e secondario, dalla pura e semplice sua essenza, noi ab- 
biamo fin qui trovato che — l’anima umana è un prin- 
cipio supremo attivo di sentire e d’ intendere fornito 
di un sentimento sostanziale e perenne, tanto animale 
che intellettivo — . Abbiamo di più trovato che l’anima 
umana è fornita di caratteri suoi propri, tra i quali di- 
mostrammo più a lungo quello della semplicità o im- 
materialità che dir si voglia. La nostra analisi dunque 
ci ha tracciato i confini dell’essenza dell’anima, senza 
nò oltrepassare il sentimento corporeo die è impossibile 
a concepirsi senza una vera e intima unione dell’anima 
razionale col corpo, nè restarci al di qua dal vero, con- 
fondendo l’anima colla materia. Ma non sempre i filosofi 
che trattarono della natura dell’ anima, abbracciarono en- 
trambi gli elementi di essa, il senso corporeo e l’in- 
corporea natura dell’ intelligenza. Vedendo essi la ne- 
cessità di ammettere l’unione dell’anima al corpo e la 
mutua dipendenza di queste due sostanze, tentarono di 
darle una spiegazione; ma partendo da viste parziali, 
urtarono chi in uno scoglio chi in un altro, ora facendo 
dell’anima un ente materiale per poterne spiegare il suo 
commercio col corpo, ora non considerando altro che la 
sua natura intellettiva e confondendo il sentire coll’ in- 
tendere, per cui ricorsero ad ipotesi ripugnanti alfine 
di sciogliere la gran questione del commercio dell’anima 
col corpo. Cosi le scuole si divisero in due, l’una dei 
malerialisti , e l’altra degli spirilmlisti. 

105. I materialisti credettero di render ragione del 
sentimento corporeo, falsando il concetto dello spirito, 
iraaginando 1’ anima come un corpo sottilissimo , sfug- 
.gevole ai sensi, quasi un fiato invisibile, parendo loro 
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che cosi si rendesse possibile la reciproca azione fra lui 
e i corpi di natura più crassa. Ma ben videro, gli spi- 
ritualisti che questa opinione distruggeva l’essenza del- 
l’anima; perchè una sostanza corporea, per quanto s’i- 
maginasse sottile, non cessava d’ esser materiale , e po- 
teva bensì spiegare una relazione meccanica , ma non 
quella che passa tra il senziente e il sentito. Perciò ne- 
garono ogni influsso fisico fra l’anima e il corpo, e ima- 
ginarono varie ipotesi, o non sapendo come cavarsi d’im- 
paccio si accontentarono dì chiamar misteriosa questa 
unione. Noi lasciati da parte i sistemi dei materialisti , 
dei quali ci siamo già a bastanza occupati pocanzi, por- 
remo ad esame le principali ipotesi degli spiritualisti. 

ARTICOLO PRIMO. 

OPINIONE PLATONICA INTORNO ALL’ UNIONE DELL' ANIMA COL CORPO. 

106 Già fin dai 'tempi antichi Platone, che dal suo 
sublime ingegno era naturalmente portalo allo spiritua- 
lismo, considerando l’anima umana come un ente sus- 
sistente per sè e avente in sè la compieta natura della 
sua specie, tolse via quel nesso strettissimo che con- 
giunge l’anima al corpo. Egli non riguardava già l’ uo- 
mo come un subielto compo.slo di anioia e di corpo , 
ma come un’intelligenza servila da organi, e poneva tra 
l'anima e il corpo un rapporto analogo a quello che 
passa tra il nocchiero e la nave, tra un uom vestito e 
il suo vestimento; opinione riprodotta ai nostri tempi e 
sostenuta specialmente dal De Bonald, quasi un antidoto 
al dominante sensismo. 

107. San Tomaso osservg che questa opinione non 
può ammettersi. L’anima non solamente si serve del 
corpo come di uno strumento e lo regge a quel modo 
che il nocchiero dirige la nave, ma essa è che conferi- 
sce la vita al corpo; cosicché è veramente sua forma, 
dandogli quell’atto pel quale il corpo vive e si rende 
sensibile all’anima. Se l’anima fosse nel corpo a quello 
stesso modo che il nocchiero è nella nave, essa non 
darebbe al corpo e alle sue parti quel modo, pel quale 
esso è corpo animale, e quindi specificamente diverso 
da ogni altro corpo. Ma che veramente l’ anima sia la 
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causa di questo modo del corpo si vede da ciò che . 
separandosi l’anima, il corpo non può più chiamarsi 
animale se non impropriamente; giacché gli occhi a ca- 
gion d’esempio di un cadavere non sono occhi se non 
in un modo analogo a quello di un dipinto, di urui 
statua 0 cosa simile. Poi in questa ipotesi l’union del- 
r anima col corpo sarebbe cosa affatto accidentale ; co- 
sicché l’uomo potrebbe senza corpo sentire corporea- 
mente , potrebbe senza le sensazioni conoscere le cose 
materiali , giacché la cognizione di queste cose é in- 
dispensabile alla specie umana. Ma ciò é falso: dunque 
rimane che l’anima umana* sia bensì un ente che può 
sussistere senza corpo dacché é intelligente, ma non 
può senza corpo aver in sé la completa natura della 
specie umana; e questa natura completa non può averla 
se non per quel modo d’unione, per il quale essa è 
forma del corpo. Ma non può esser forma senza operare 
immediatamente sul corpo stesso. Dunque l’ anima 
umana non é un’intelligenza pura accidentalmente con- 
giunta al corpo, ma congiunta in modo da operare su 
di esso ed essere da esso passivamente affetta. 

In breve, l’ argomento di san Tomaso che distrugge 
1’ opinione platonica e che vale anche di risposta som- 
maria ai sistemi che veniamo esponendo, si riduce al 
seguente. Una cosa non può dirsi completa nella sua 
specie , se non ha quanto é richiesto all’ operazione 
propria della specie ste.ssa. Ma V anima umana , in- 
quanto ha un’operazione che trascende la materia (in- 
telletto puro) , é superiore al corpo e da esso indipen- 
dente ; inquanto poi é nata ad acquistare la cognizione 
immateriale del sentimento materiale, non può far senza 
del corpo e ne dipende. Dunque é chiaro che il con)- 
pimento della sua specie esser non può senza l’unione 
soggettiva e reale con un corpo. Infatti l’anima umana 
niente conosce positivamente di reale senza l’ intervento 
dei sensi. Dunque la sua specie completa non 1’ ha che 
nella sua vera unione al corpo. 
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ARTICOLO SIXONDO. 

SZSTEMA DELLE CAOSB OCCASIONALI. 

108. Nè Platone però, nè altro degli antichi si diede 
a cercare seriamente in che maniera l’anima si unisse 
ni corpo; giacché una qualche unione fra questi duo 
[irincipii mai non si pose in diibiose non da chi o ridusse 
la materia a un’ illusione per salvare lo spirito, o negò 
lo spirito per dar tutto alla materia. Il problema del- 
l’unione tra l’anima e il corpo cominciò ad agitare le 
menti assai più tardi, e le opinioni che su di esso go- 
dono maggiore celebrità sono i sistemi delle cause occa- 
sionali deW armonia prestabilita, del mediatore plastico, 
e finalmente AeW influsso fisico. 

109. Cartesio, avendo posta l’essenza dell’anima nel 
pensiero, non poteva ammettere una vera e reale azione 
dell’ anima sul corpo nè del corpo sull’anima, perchè 
tra il pensiero e la materia non c’ è analogia di na- 
tura. Distinto il principio della vita dal principio del- 
r anima , e fatto il primo causa di tutti i movimenti 
vegetali e animali, il secondo causa del pensiero, sciolse 
ogni legame e dipendenza reciproca tra 1’ anima e il 
corpo, e fu quindi condotto dalle esigenze del suo si- 
stema a negar 1’ anima alle bestie , dichiarandole meri 
automi, privi d’ogni sentimento; ed è da notarsi che 
anche Cartesio confonde fiiù d’una volta il sentire col 
conoscere. Dov’ è dunque 1’ anima umana ? qual è il 
suo rapporto col corpo ? Cartesio le assegnava per sua 
sede la glandola pineale, posta alla base del cranio 
nella parte centrale dell’ encefalo ; c ciò , perchè egli 
riponeva colà il principio della vita , ond’ era il luogo 
più opportuno all’anima [ler reggere i cosi delti spirili 
vitali, e con essi il corpo. È cosi che l’anima, secondo 
Cartesio , governa il corpo : questo conserva sempre la 
stessa quantità di moto, e l’anima non ha altra fun- 
zione che quella di regolarne a sua voglia la direzione. 

HO. Questo le accordò Cartesio; ma i cartesiani, tra 
ì quali principalmente La Forge e Malebranche, nega- 
ronle anche questa facoltà, e crearono il sistema delle 
cause occasionali. Essi tenevapo per impossibile qualun- 
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que sorta di azione dello spirito sulla materia e della 
materia sullo spirilo, e supposero che Dio stesso inter- 
venisse in tutto ciò che accade nel mondo e ne fosse egli 
solo la causa efficiente e immediata. Quindi i movimenti 
dei corpi non sono già prodotti da vere cause elTicientu 
ma da cause che danno occasione a Dio di produrli , 
onde furon chiamate cause occasionali. 

Questo principio generale applicato all’ anima umana 
produsse il sistema delle cause occasionali, il quale spiega 
il commercio tra 1’ anima e il corpo per mezzo di mo- 
dificazioni armoniche prodotte immediatamente da Dio 
all’ occasione "dei movimenti corporei , e nel corpo al- 
r occasione degli atti dell’anima. Secondo i cartesiani 
dunque le impressioni o i movimenti corporei propa-i 
gati fino al cervello per mezzo dei nervi danno ocea- ' 
sione a Dio di eccitare nell’ anima le idee corrispon- 
denti ; e gli atti della volontà presentano l’occasione a 
Dio di produrre i movimenti corporei. Onde i cangia- 
menti che avvengono si nell’ anima che nel corpo sono 
effettuati dalla divinità in virtù di certo leggi costanti 
e invariabili stabilite dalla sua volontà. Questa ipotesi 
non differisce sostanzialmente dal sistema AcWassislmza 
divina posto da Cartesio ; non è che un suo sviluppo. 
Cartesio voleva che la volontà libera deH’ariima regolasse 
la direzione dei moti del corpo; i cartesiani più conse- 
guenti restrinsero la libertà ai soli atti elicili della vo- 
lontà, che presentano 1’ occasione a Dio di produrre i 
cangiamenti rispettivi nel corpo. Pertanto il sistema delle 
cause occasionali toglie ogni forza all’anima di operare 
sul corpo , e al corpo di suscitar nell’ anima le perce- 
zioni del senso; giacché l’anima e il corpo sono mode 
fìcati immediatamente da Dio. 

m. Questo sistema, se non avesse contro di sé molte 
ragioni che lo dichiarano falso, non sarebbe che un’ipo- 
tesi arbitraria, e però da rifiutarsi. Infatti per. qual mo- 
tivo i cartesiani ricorsero all’intervento immediato della 
divinità come necessario a spiegare gli effetti armonici 
fra l’anima e il corpo? Per la sola ragione eh’ essi non 
sanno comprendere come possa darsi una vera e reale 
aziono fra lo spirito e la materia. Ora il non potersi 
spiegare un fatto non è buona ragione per dichiararlo 
impossibile e ricorrere a delle ipotesi che sono in certa 
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guisa r estremo ripiego che possa prendersi, come ap- 
punto è questo dell’intervento di Dio come causa unica 
e immediata delle sensazioni. 

H2. Ma, come ho detto, molte sono le ragioni che 
dichiarano falso e assurdo il sistema delle cause occa- 
sionali. 

1." Esso contradice apertamente al più chiaro testi- 
monio della coscienza, che contiene runico criterio su- 
premo della psicologia. Ognuno, che non sia preoccupato 
da pregiudizi di scuola, è convinto e persuaso che tutte le 
.sensazioni eh’ ei prova, cosi interne che esterne, gli pro- 
vengono da un’azione immediata, non già di Dio me- 
desimo, ma del corpo con cui è congiunta l’ anima sua ; 
ognuno è persuaso d’ esser lui, cioè il suo spirilo co’ 
suoi istinti c con la sua volontà che produce nel suo 
corpo vari movimenti e varie modificazioni. 

Ma questa persuasione non potrebbe tenersi per un 
' errore di natura? E la coscienza non potrebbe forse 
rettificarsi coll’ indagine filosofica di questo fatto? Ri- 
spondo che la coscienza può bensì errare allorché si 
tratta di dare la ragione di un fatto, ma nel nostro caso 
essa verrebbe a distruggere il fatto stesso; perchè, se 
fosse Dio la causa efiìciente e prossima delle nostre sen- 
sazioni e dei movimenti del nostro corpo, non sarebbe 
vero quello che ci attesta la coscienza , cioè che noi sof- 
friamo delle passioni per parte del corpo, e produciamo 
delle azioni sul corpo stesso colla nostra attività. Ora , 
nessuno dei cartesiani oserebbe affermare di aver co- 
scienza deU’azione immediata di Dio sull’anigia propria, 
mentre dall’ altra parte nessuno di essi negherà che 
almeno tutto il mondo crede all'azion reale del corpo 
sull’anima e dell’anima sul corpo. 

H3. 2.° L’ ipotesi delle cause occasionali rompe il 
nesso che lega insieme l’anima e il corpo a formarne 
un solo individuo. E invero , se Dio è 1’ unica vera 
causa così delle sensazioni e delle cognizioni dell’ a- 
nima, come dei movimenti che l’anima crede di pro- 
durre nel corpo, dunque 1’ anima non ha una reale e 
immediata unione col corpo, e 1’ uòmo non è più una 
specie risultante dalla congiunzione di due sostanze, 
spirito e materia , ma queste sostanze sono in realtà 
separate l’una dall’altra; e siccome il subictto di tutte 
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le affezioni e volizioni è V anima e non il corpo , cosi 
r uomo non sarebbe che un puro spirito, una pura in- 
telligenza, a cui però Iddio per uno strano decreto di 
sua volontà non imprimerebbe nè sensazioni nè idee se 
non all’ accasione dei movimenti corporei. 

114. 3." I cartesiani si sono gettati a questo sistema 
juasi all’ ultima tavola di salute, per non cadere nel 
materialismo, parendo loro che non si possa evitar que^ 
sto errore, se si ammette 1’ azion reciproca fra l’anima 
e il corpo. Ora che il nostro spirito percepi.sca l’esteso 
è questo un fatto innegabile. Ma percepire l’esteso non 
si può senza una vera azione dell’anima sul corpo. Duu- 
que il fatto atterra pienamente l’ ipotesi delle cause oc- 
casionali. In che consiste la percczion dell’esteso? Con- 
siste in un sentimento il quale, quantunque uno e sem- 
plice in se stesso , ha però per suo termine l’ esteso 
corporeo. Ma in che modo 1’ esteso può esser termine 
del sentimento che è nell’anima, se l’anima non opera 
sul corpo dandogli la vita , e se il corpo non reagisce 
sull’anima suscitandone il sentimento? La percezione 
dunque dell’esteso è un argomento certissimo dell’ azion 
reciproca fra 1’ anima e il corpo. 

Nell’ ipotesi invece dei cartesiani la percezion del- 
l’esteso avrebbe per causa efficiente Dio stesso il quale, 
essendo spirituale e immune affatto da ogni estensio- 
ne , verrebbe così a produrre un effetto che non ha il 
principio nella sua natura. Si vorrà forse ricorrere al- 
l’onnipotenza divina per provare che Dio può produrre 
nell’anima il sentimento dell’ esteso? Ma Dio non può 
fare cose impossibili ; può bensì creare , come crea , il 
sentimento corporeo, ma impossibile sarebbe che Dio ope- 
rasse nell’anima a quel modo che operano i corpi estesi 
e limitati. Si dirà forse che l’anima essendo finita e 
limitata, Dio non può produrre in essa se non delle 
azioni limitate e finite? Ma qui non si tratta già di 
qualsivoglia limitazione, qual sarebbe quella del nostro 
conoscere; si tratta di un’azione estesa, e questa non 
può prodursi che da un ente esteso. L’ente esteso è il 
corpo. Dunque è necessario ammettere l’ azion del corpo 
.sull’anima; e finché Dio .sarà spirito e non materia, non 
potrà essere causa efficiente prossima di un sentimento 
reale fornito di reale estensione. 


Digitized by Google 



60 

!i5. 4° Questa ipotesi suppone che l’anima nostra 
da principio esista in uno stato di assoluta inerzia, e 
non senta né intenda se non all’occasione dei movimenti 
corporei. Ma il fatto dimostra tutto il contrario; dimostra 
eh’ essa gode di un sentimento animale e spirituale , 
continuo e uniforme, e cosi essenziale alla sua esistenza 
die senza di esso non potrebbe passare ad avere tante 
modificazioni, e non sarebbe nè pur concepibile. L’anima 
dunque sente sempre, anche indipendentemente da ogni 
movimento corporeo, sente anche quelle parti che non 
.sono in attuale movimento. Dunque il fatto dimostra per 
lo meno che Dio deve dare all’anima un sentimento an- 
emie senza aspettare l’occasione dei movimenti corporei. 
Così del pari Cartesio poneva l’essenza dell’anima nel 
pensiero. Dunque il pensiero, e perciò qualche idea, è 
essenziale all’anima anche fuori d’ogni occasione supposta. 

H6. 5.” Dio, che è puro spirito, può tuttavia operare- 
sul corpo, eccitando in esso dei movimenti analoghi alle 
affezioni dell’anima. Non è dunque ripugnante e impos- 
sibile una vera e immediata azione dello spirito sulla 
materia. E perchè dunque non avrà Dio potuto dare al- 
Tanima stessa l’altività di operare sul corpo, animandoKi 
b ricevendone così in sè l’azione eccitatrice del senti- 
mento corporeo e producendo poi in esso diversi mo- 
vimenti? Non è forse ciò più ragionevole a pensarsi, se 
bene ci mancasse ogni altro argomento per provarlo? 
non è, dico, più ragionevole che il supporre un inter- 
vento immediato ed esclusivo della divinità? non è forse 
più conforme alla divina sapienza e onnipotenza ch’ella 
abbia creato delle vere cause seconde alte a produrre 
gli effetti di cui discorriamo, in luogo di entrare essa 
stessa ogni istante in azione per produrli? non è que- 
sto conf(»rme alla legge del minimo mezzo, per la quale, 
non pur Dio, ma gli uomini stessi, a produrre un effetto 
non sogliono impiegare maggior quantità di forza di 
quel che bisogni e sia sufficiente? 

117. 6.° Che se nessun indusse reale esiste fra l’a- 
nima e il corpo , se Dio è la causa prossima di tutte 
le modificazioni dell’anima, ancora egli si sarebbe op- 
posto alla legge del minimo mezzo, avendo stabilito 
di suscitare quelle modificazioni all’occasione dei mo- 
vimenti corporei. Qual bisogno di questi movimenti. 



Gl 

se essi non servono che di occasione all’operazione di- 
vina'"? Iddio abbisogna forse di questo mezzo? Di più: 
se il corpo non ha un’ azione sull’ anim i , perchè mai 
Dio ha costruito il corpo con tanto artifizio , con si 
maraviglioso apparato di organi, con tanta unità e ar- 
monia di parti? perchè ha voluto congiunger l’anima a 
un corpo da cui non riceve alcuna azione, a cui non 
può per virtù propria communicare alcun movimento? 

uè. IP Questa ipotesi conduce necessariamente al- 
l’idealismo, e rovescia dai fondamenti la certezza almeno 
della cognizione del mondo esterno. Se non esiste ve- 
run’ azione reciproca fra’ l’anima e il corpo, se tutte le 
nostre alTezioni provengonci da Dio immediatamente, 
noi dunque non abbiamo un vero sentimento corporeo, 
nè possiamo conoscere l’esteso fuorché nelle idee che 
Iddio suscita in noi all’occasione dei movimenti corpo- 
rei; l’anima nostra non.communica realmente col mondo 
materiale e corporeo; essa non ha che delle affezioni 
suscitate da ben altra causa che non siano i corpi ; essa 
dunque non ha dei corpi una vera percezione, ma al 
più delle idee in astratto. Ma chi non sa che l’idea non 
basta a conoscere alcun ente reale? Ed è appunto al- 
r idealis.mo che andò a finire Malebranche, condotto dal- 
r ipotesi delle cause occasionali ; rotto una volta ogni 
reai nesso fra l’ anima e il corpo , esso fu condotto ad 
asserire che noi vediam lutto in Dio, sistema che , co- 
me abbiam veduto in Ideologia , stabilisce nel modo 
il più chiaro 1’ idealismo panteistico. Se nessun ente , 
fuorché Dio, può operare sull’anima nostra, noi credia- 
mo all’esistenza dei corpi, crediamo all’azion dell’anima 
sul corpo nostro senza una ragione che ce ne accerti , 
e viviamo in una continua illusione, perchè altro noi 
non percepiamo che l’immediata azione di Dio. 

Forsechè col ragionamento noi potremmo congliict- 
turare l’esistenza del mondo corporeo? Ma su ijual ra- 
gione potrebbe basarsi un tal ragionamento? come po- 
tremmo noi dedurre l’esistenza di cosa allatto straniera 
alla nostra natura spirituale, di cosa della ipialo non 
avremmo mai sperimentata l’azione, e la cui realità e 
sussistenza non sarebbe, come contingente, incbiii.sa nella 
sua idea o essenza? Noi invero argomentiamo con cer- 
tezza resistenza di Dio, che pur non percepiamo come 
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sussistente; ma questo raziocinio lo possiam fare, 1 ° per- 
chè abbiamo in noi un’idea che presenta i caratteri della 
necessità e infinità, e quindi non può sussistere come 
idea senza sussistere eziandio come realità; 2.“ pel prin- 
cipio di causa, partendo dalla cognizione certa delle cose 
contingenti. Ma un simile ragionamento non può farsi 
riguardo all’esistenza dei corpi; neU’i|)otesi delle cause 
occasionali si parla bensì di movimenti corporei, ma 
non si dimostra poi in che modo noi sappiamo che i 
corpi esistano. Non lo sappiamo per un’azione che noi 
ne sperimentiamo, perchè ciò è escluso espressamente 
dall’ipotesi; non per divina rivelazione, perchè questa 
non sarebbe nè pur possibile, qualora noi non sapessi- 
mo già cosa sia corpo ; non per ragionahiento , perchè 
t[oeslo in origine non può partire che da un sentimento 
o da un’idea; ora fi sentimento è prodotto in noi da 
Dio, secondo il sistema; e l’idea non basta a farci co- 
noscere nessuna realità contingente. 

119. 8.° Noterò finalmente, che in questo sistema non 
si può salvare pienamente il libero arbitrio. É vero che 
qui si suppone Dio movere il corpo all’occasione delle 
appetizioni dell’anima; vero è del pari che l’anima non 
è. libera in tutte quelle volizioni che non dipendono da 
una sua precedente deliberazione; come del- pari non 
può esercitare la sua libertà senza l’occasione di ope- 
rare, la qual’ occasione è uno stimolo che le viene dagl’i- 
stinti e dalle idee, come queste e quelli si destano dietro 
stimoli esterni. Tuttociò è verissimo; e perciò è cosa 
.indifferente, quanto alla libertà, che gli stimoli le pro- 
vengano da modificazioni ricevute dal corpo o da Dio. 
Ma posto che l’anima non abbia veruna azione sul cor- 
po, ne deve seguire necessariamente eh’ essa non può 
c.sser libera negli atti imperati, ma solamente negli atti 
eliciti (Id. 124). Questi infatti si compiono nella vo- 
lontà senza il concorso delle facoltà inferiori , special- 
mente della facoltà locomotrice; perciò anche in questo 
sistema si potrebbe ammettere la libertà degli alti eli- 
citi. Non 'cosi quella degli atti imperati alle potenze 
sensitive e corporee; giacché in questo sistema i mo- 
vimenti corporei non sono prodotti dall’ anima , come 
da causa eflìciente , ma unicamente da Dio. L’anima 
dunque nou ha la libertà degli atti imperali alla potenza 
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focomotrice ; l’ azione esterna non può dirsi opera sua, 
suo vero effetto, essendo prodotta da una causa da lei 
distinta. E non vale il dire eh’ essa è vera autrice di 
quell’azione, perchè è autrice della causa occasionale 
della medesima; giacché la causa occasionale non è vera 
causa; la vera causa è solamente l’efficiente. Non vale 
nè pure il dire che l’azione esterna per se è indiffe- 
rente , nè buona nè mala moralmente ; questo è vero 
finché l’atto esterno si considera come separato dall’ in- 
terno c in sè solamente; ma quando quello dipende da 
questo, allora forma una sola azion morale con esso. Ma 
per formare con esso una sola azion morale, è neces- 
sario che ne dipenda come un effetto dalla sua causa. 
Dunque o bisogna ammettere una vera e immediata 
azione della volontà sul corpo , o negare la moralità 
degli atti esterni e la possibilità degli atti imperati , e 
ridursi a dire che la volontà non può produrre che de- 
gli alti eliciti , e quindi che non può venire imputata 
di nessun atto esterno. Ma questo ripugna colla coscien- 
za, col senso commune e colla ragione. Dunque il siste- 
ma delle cause occasionali non può sostenersi. 

ARTICOLO TERZO. 

.SISTEMA dell’ An.MOMA PRESTABILITA. 

i20. Leibnitz, accordandosi coi caitesiani nel toglier 
via ogni fisico influsso tra l’anima e il corpo, se ne di- 
scostò nello s|)iegare la causa di quel commercio die 
pur si manifesta fra queste due sostanze, surrogando 
al sistema delle cause occasionali quello dell’ annonio pre- 
stabilita da lui escogitato, e illustrato poscia da Cristiano 
Wolf. Leibnitz, a differenza dei cartesiani, comincia dallo 
stabilire che l’anima per una forza sua propria produce 
a sè stessa tutte le sue [lercezioni e appetizioni senza 
veruna dipendenza dalle impressioni fatte sugli organi 
corporei, dimodoché essa potrebbe sperimentare tutte 
quelle percezioni , quandanche non fosse congiunta a 
un corpo. Queste percezioni poi si succedono nell’ anima 
in una serie non mai interrotta, e sono connesse fra 
loro di maniera che le precedenti contengono la ragioa 
sufficiente delle sussegueritii. 


Digitìzed by Google 



64 

L’anima dunque ò una mònade o un autòma $piri‘ 
tuale; e cosi del pari il corpo è un automa o una mo- 
nade materiale, perchè tutti i suoi movimenti proven- 
gono, non già dalla forza dell’ anima che operi su di 
lui, ma dalla sola meccanica sua struttura. 

121. Ma come dunque avviene che ad ogni movimento 
corporeo cagionato da qualche impressione risponde nel- 
l’anima una percezione, e ad ogni atto imperato del- 
1’ anima ris[)onde un movimento analogo nel corpo? 
Ecco in che maniera Leibnitz e i Wollìani scioglieva- 
no il problema. Dio, secondo loro, prima di congiun- 
gere fra loro queste due sostanze, l’anima e il corpo, 
previde la serie tutta intiera delle modificazioni e alTe- 
zioni die dovevan succedersi cosi nell’anima che nel 
corpo; quindi a ciascun’ anima potò congiungere quel 
corpo che le conveniva, in cui cioè la serie delle mu- 
tazioni corrispondesse precisamente alla serie delle per- 
cezioni e affezioni, di quella taf anima. Questa è l’ar- 
monia prestabilita, con cui Leibnitz intese spiegare il 
commercio fra 1’ anima e il corpo. 

122. Questo sistema 1." sopprime ogni unione fra 
r anima e il corpo. Qualunque ipotesi s’ inventi per 
spiegare questa unione, se con essa si sostituiscono 
altre forze, altri agenti da cui siano elTettuate le perce- 
zioni, diverse dai due principi!, l’anima e il corpo, è 
un’ipotesi non solo arbitraria ma falsa, perchè l’unione 
di questi due principii non consiste che in una reci- 
proca azione. Vero è che il corpo non opera se non in 
quanto è congiunto all’anima e dall’anima vivificato; ma 
lo stesso atto di animazione, tanto necessario a costituire 
r Union dell’anima al. corpo, inchiude necessariamente 
un’azion del corpo sull’ anima. L’armonia prestabilita in- 
vece rende indipendente dal corpo il sentimento corporeo 
e ogni sua modificazione, e sottrae il corpo slesso da ogni 
azione dell’anima. L’anima e il corpo sono per Leib- 
nilz come due orologi, i quali si trovano in pienissimo 
accordo di movinieriti, senza però che il movimento del- 
funo inlhiisca menomamente su quello dell’ altro. Dun- 
que l’anima e il corpo, questo' in sistema, non hanno 
fra loro una vera unione più di quello che ne avreb- 
bero due feno.meni coincidenti, l’un dei quali fosse 
prodotto da una causa e f altro da un’altra, per esem- 
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pio se il passo di un viandante si accordasse per caso 
colie note di una tromba in cui alcuno soiTiasse con 
metro. 

123. 2.° Non può in verun modo sostenersi che le 
percezioni e affezioni dell’anima si succedano fra loro 
per modo che le susseguenti abbiano la loro ragione 
sufficiente nelle precedenti. È vero che la causa occa- 
sionale delle affezioni è riposta d’ordinario nelle perce- 
zioni precedenti , perchè ogni percezione o è gioconda 
0 è molesta, e quindi eccitatrice- di piacere o di dolore, 
di amore o di- odio ; se bene la volontà possa reggere 
anche le affezioni e i movimenti istintivi. Ma quanto 
alle percezioni , come può sostenersi che le precedenti 
siano la ragion sufficiente delle susseguenti? Il più delle 
volte tra una percezione e 1’ altra non si dà relazione 
nè men di causa occasionale, ma semplice successione. 
Se col nome di percezione intendesi la cognizione dei 
reali sensibili, questa ha la ragion sufficiente nell’ idea 
dell’essere, nelle sensazioni e nei sentimenti. Se poi col 
nome di percezione intendesi ogni atto di pensare, an- 
cora diciamo che gli atti del pensiero hanno la loro ra: 
gione sufficiente in qualche stimolo della sensività, senza 
che gli uni dipendano sempre dagli altri e trovino in 
essi la loro cagione. Gli stimoli eccitanti il nostro spirito 
a operare sono esterni allo spirito stesso, e perciò non 
dipendono da lui, non si succedono in lui per una ra- 
gione che leghi gli uni agli altri. Il sistema leibnitziano 
dunque va contro al principio slesso della ragion suffi- 
ciente , che è pur il principio posto da Leibnitz come 
cardine della sua filosofia. Perciò il sistema dell’ armo- 
nia prestabilita è ancor più gratuito e arbitrario di quello 
delle cause occasionali. 

124. 3.® In questo sistema non può salvarsi la libertà. 
Se non solo le percezioni dell’anima, ma financo le sue 
appetizioni e determinazioni sono per modo connesse 
fra loro che la presente scaturisce necessariamente da 
quella che l’ha preceduta, e se lo stesso avviene anche 
dei movimenti corporei ; non c’ è più modo di distin- 
guere fra le volizioni semplicemente spontanee, e le vo- 

• lizioni elettive c libere, fra i movimenti istintivi, ciechi 
e meccanici, e i movimenti liberi : tutto sarebbe effetto 
dello svolgimento necessario dell’ anima e del moto cor- 
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poreo, nè più si potrebbe imputare a merito o demerito 
della persona umana. Il Wolfio si sforza di salvare il 
sistema da questa Laccia , affermando che Dio ha pre- 
stabilito 1’ armonia soltanto fra i movimenti corporei c 
le percezioni dell’ anima, e tra le appetizioni dell’ani- 
ma e i movimenti volontari ; aggiungendo che le ap- 
petizioni non furono prestabilite, ma vengono prodotte 
dalla forza stessa dell’ anima al nascere delle percezioni; 
e che perciò essa può farne una Scelta libera da ogni 
necessità e mutarle a* piacere. Ma dal momento che 
1’ anima può mutare le sue volizioni, elegger quelle che 
più le piace, non si può più sostenere che le percezioni 
e modificazioni dell’ anima siano connesse fra loro e 
prestabilite; giacché le volizioni sono anch’esse cause 
di percezioni e modificazioni dell’anima. 0 queste dun- 
(|ue dipendono dalle precedenti ; e allora la libertà del- 
r anima è illusoria: o dipendono dalla libertà; e in tal 
caso il sistema dell’ armonia prestabilita non è applica- 
bile a tutte le modificazioni dell’ anima. 

125. 4.” Finalmente questo sistema, distruggendo ogni 
vera unione fra l’anima e il corpo, conduce aneli’ esso, 
come il sistema delle cause occasionali, all’ idealismo, 
rende impossibile la percezione e la certezza di tutto 
ciò che è corporeo, e cade in tutte quelle assurdità che 
abbiam veduto derivare da quel sistema. 

.\«TICOLO QU.tRTO. 

SfSTGllA ITEL MEDIATO HE PLASTICO. 

120. Appena merita d’ esser- qui accennato il sistema 
di Cudworth e Ledere, i quali, rigettando le ipotesi 
delle cause occasionali e dell’armonia prestabilita, ima- 
ginarono una sostanza intermedia che congiunge fra 
loro l’anima e ib corpo. Siffatta sostanza partecipa, se- 
condo questi filosofi, delle due nature, la spirituale e la 
materiale, per cui come materiale può ricevere un’azio- 
ne dal corpo, e come spirituale può operare sull’anima; 
e cosi essa avverte l’anima dei movimenti che avven- 
gono nel corpo, e s’incarica poi di eseguire i movi- 
menti determinati dall’ anima. Questa sostanza venne 
chiamata prvtcipio plàstico o mediatore plastico. 
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127. Sempre siamo non solo nell’ ipotetico e nell’ ar- 
bitrario, ma nell’ assurdo. In primo luogo è un’ipotesi 
non sostenuta da veruna ragione plausibile l’ esistenza 
di una sostanza mediatrice fra 1’ anima e il corpo : in 
secondo luogo è assurda, perchè una sostanza che sia 
a un tempo di . due nature es.senzialmente diverse ed 
esdudenlisi, quali sono lo spirito e la materia, il sem- 
plice e il composto, è cosa inconcepibile e ripugnante. 
D’ altra parte, se essa è di due nature, inquanto è ma- 
teriale, communiclierebbe col oorpo c non coll’anima, 
inquanto è spirituale, communicherebbc coll’anima e 
non col corpo. 

>28. Ma un fdosofo vivente, il signor Bautain, parve 
accostarsi al sistema del mediatore plastico, o almeno 
aver tentato di correggerlo con una sua opinione intorno 
allo spirilo. Tratto in errore dal senso metaforico che 
talora si attribuisce a questa parola, per lui lo spirito 
non è sostanza, ma proprietà di sostanza, quasiché le 
proprietà, divise dalie cose sussistenti, siano altro che 
nozioni astratte. Gli spiriti dunque del sig. Bautain 
sono propri egualmente di ciascuna specie di sostanze; 
quindi c’ è lo spirito fìsico, proprio della materia, e lo 
spirito psichico, proprio dell’anima. Questi spiriti sono 
da lui chiamati facoltà, potenze, irraggiamenti di sostan- 
ze, per cui le anime communicano fra loro e coi corpi ; 
sono volatili, espansivi, e perciò si compenetrano gli 
uni gli altri, e come i raggi della luce si incrocicchiano, 
si attraversano senza alterarsi. Lo spirito fisico, ema- 
nando dai corpi, entra in relazione con lo spirito psi- 
chico uscente dall’ anima, e questi due spiriti colla loro 
combinazione formano una regione mediana che tiene 
delle due nature, e ove esse possono influire l’ una sul- 
L’ altra a distanza e mediatamente. « Lo spirito creato, 
dice il citato autore (IX non essendo sostanza, ma pro- 
prietà essenziale della sostanza, due spiriti possono com- 
penetrarsi , modificarsi a vicenda e costituirne colla 
loro unione un terzo, che non sarà perfettamente simile 
nè all’ uno nè all’ altro, ma che porterà il carattere 
distintivo di entrambi ». 

(1) Psychologie Expérimntale, Toro, pr., première panie, 
ehap. 11 et ni. 
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129. É questa una di quelle teorie che non hanno 
origine se non da uno sforzo d’ imaginazione, tanto 
nocivo all’ osservazione filosofica. Questo spirito della 
materia che non è materia, e questo spirito dell’ anima 
che non è l’ anima stessa, questo non so che il quale 
non è sostanza ma proprietà essenziale d’ ogni sostanza, 
è cosa completamente imaginaria. Si vede che il si- 
gnor Bautain si è inspirato alla scuola di Cudworth e 
Ledere, quantunque siasi .sforzato di dar novità alla 
sua teoria. Se bene egli non ammetta una sostanza in- 
termedia fra 1’ anima e il corpo , ma due spiriti, l’ uno 
fisico e r altro psichico ; tuttavia questi due spiriti, come 
egli dice, ne costituiscono un terzo avente il carattere 
distintivo di entrambi. Ora questi spiriti emanati dalle 
sostanze o sono anch’ essi sostanze, o proprietà di so- 
stanze. Il primo supposto è espressamente negato dal 
.signor Bautain ; resta dunque che siano proprietà di 
sostanze. Ma una proprietà, un modo di un ente non è 
cosa realmente distinta e diversa dall’ ente a cui appar- 
tiene; esso si distingue solo mentalmente mediante 
r astrazione. Dunque gli spiriti del signor Bautain sono 
enti imaginari e fittizi ; e allora cosa sarà di questa 
teoria ? 0 sono qualcosa di reale e sus.sistenle, e allora 
sono sostanze. Ma se sono sostanze, in che dunque dif- 
ferisce questo sistema da quello del mediatore plastico? 
A dir vero, dopo aver egli dichiarato che lo spirito non 
è una cosa sostanziale, allorché poi si fa a spiegare la 
lor maniera di operare, ne parla come di qualcosa di 
reale e sussistente. Discorrendo, per esempio, della causa 
delle nostre sensazioni, si esprime così : t i fatti ci au- 
torizzano a conchiudere che la maggior parte delle sen- 
sazioni che noi riceviamo dagli oggetti (e perchè non 
tutte?), e tutte le concezioni che ne abbiamo, sono pro- 
dotte da qitalche cosa di virenle, da tino spirito di vita 
Cile parte dall' oggetto sentito, e che lo rende capace di 
agire sul subietto sensibile > . Ma cosa sarà questo gual- 
che cosa di vivente, questo spirito di vita, se non è punto 
una sostanza o una parte di sostanza? 

Qualche cosa di analogo al mediatore plastico fu ima- 
ginato anche dagli antichi, affine di spiegar l’unione 
dell’anima ah corpo. Avicebrone per esempio ammet- 
teva più forme sostanziali le une subordinate alle altre, 
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cioè le pih particolari alle più universali. Alcuni vole- 
vano che due anime, la vegetale e l’animale, fossero 
mediatrici fra l’anima razionale e il corpo: altri pone- 
vano in mezzo una forma sostanziale propria del corpo ; 
altri una sostanza ignea e sottile come l’aria: altri uno 
spirito di vita, e cosi via. San Tomaso confuta tutte 
queste opinioni. Per dire di quest’ ultima solamente, il 
santo Dottore osserva che lo spirito vitale non sarebbe, 
in caso che esistesse, se non uno strumento dei movi- 
menti corporei. Anima dicitur miri corpori per spiri- 
firn, inquantum est molar; quia primum quod movetur 
ab anima in corpore, est spiritus, ut Aristoteles dicit in 
Libro de causa motus animalium. De spir. creai, art. III. 
E perchè una tale opinione si voleva convalidare dai so- 
stenitori coir autorità di Aristotile, il Santo per mostrare 
ch’egli non ne faceva gran caso, soggiunge tosto: ta- 
men etiam ille liber nm est magnae auctorilalis. Egli è 
certo che l’ anima, ad eseguire i movimenti delle mem- 
bra, deve valersi delle parti più molli e sottili ; ma non 
può attribuirsi a san Tomaso l’opinione di un media- 
tore fra l’anima e il corpo, e molto meno del fluido 
magnetico, come, si fece da taluno. 

ARTICOLO QUINTO. 

SISTRMA dell’ INFLUSSO FISICO. 

130. Un altro sistema fu messo in campo dagli anti- 
chi , sviluppato e sostenuto dagli scolastici , riprodotto 
dai moderni, il sistema deW influsso fisico, di cui ecco 
in breve la sostanza. L’anima umana e il corpo, quan- 
tunque sostanze di natura affatto distinta, quella spiri- 
tuale e questa materiale, son congiunte fra loro per 
un nesso strettissimo, sicché formano un solo individuo 
personale. E questo nesso consiste in una vera e reale 
azione di una sostanza sull’altra, sicché l’anima opera 
sul corpo, producendo l’animazione e movendolo colla 
forza sua propria ; e il corpo reagisce in certo senso sul- 
l’anima concorrendo a produrvi il sentimento e le per- 
cezioni. 

131. Questo sistema fu qualche volta malamente for- 
mulato, e più spesso stortamente inteso dai critici; e 
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noi non vogliamo assumerci la responsabilità di quanti 

10 sostennero, nè rispondere a tutte le obiezioni di 
quanti lo han combattuto. Quelli fra i moderni cbe non 
sono avversi all’idea di un influsso fìsico, si ristrin- 
gono a dire che questo sistema non è assurdo (1) e 

(l) Il P. Liberatore lo chiama meno assurdo di quello del 
Malebranche e del Leibnitz. Ma dov’è questa pretesa assur- 
dità, benché minore? Se Tinflusso fisico, quale è inteso da 
Eulero e dai lockiani, per confessione del P. Liberatore. 
ritiene ma qualche reale communicazione tra Inanima e il 
corpo, ma però non sodisfa alla quhtione, perchè, come bene 
egli osserva , quantunque con ragioni non tutte buone , un 
tal sistema non spiega l’unità del soggetto umano, un tal 
sistema non si può rigettare come assurdo, anzi come una 
mostruosa dottrina, ma soltanto come insufficiente. 

Ma qual è poi il modo di unione che ci dà come unico 
vero il P. Liberatore? Siffatta unione consiste in una tale 
subordinazione del corpo all’anima, che il corpo- ne riceva 
essere ed azione; cioè il corpo riceve dall'anima l'essere di 
vivente ed umano, di cui la materia si riveste per siffatta 
unione, e che poi perde come prima viene abbandonato dall’a- 
nimo. Benché sia vero che l’anima (non V animo , com’egli 
^ esprime), unendosi al corpo, gli dia vita, e lo informi in 
maniera di formare un solo individuo; ciò non pregiudica al 
sistema dei lockiani , i quali saranno pronti ad accordargli 
che l’azione deH’anima sul corpo, inseparabile e contemporanea 
a quella del corpo sull’anima, ha anche per effetto di produr 
la vita del corpo. Ma ciò non basta a spiegare il nesso cbe 
si cerca; se ranima con un’azione che ba una priorità di na- 
tura e di precellenza, non già di tempo, opera sul corpo av- 
vivandolo, il corpo con un’azione contemporanea , ma poste- 
riore per dignità, deve alla sua volta operare su l’anima. Come 
vi opera? Non per una impressione, perchè l’anima, come 
immateriale, non ne è suscettibile, ma concorrendo a produrre 

11 sentimento fondamentale, dandole il sentito primitivo, il quale 
è termine dell’atto con cui l’anima vivifica il corpo; per cui 
r unione deli’ anima col corpo si fa per via di sentimento. 
Al contrario il P. Liberatore ci fa sapere , cbe < siccoine il 
«corpo è vivente ed umano in quanto è mantenuto nelle 
• funzioni del proprio organismo e viene ornato delle fa- 
« colta’ sensitive provenienti dallo stesso principio che in 
«sÈ solo ritiene le potenze intellettive, alle quali non 
«può (il corpo) partecipare, cosi egli è a dire che l’animo 

« si congtunge al corpo come forza o principio vitale che lo-* 
-«informi ed avvivi, e gli comunichi la facoltà^ di se»- 
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cUe meglio degli altri sembra spiegare il commercio 
fra l’anima e il corpo; del resto non osano dichia- 
rarsi pienamente in suo favore, e continuano a chia- 
marlo un’ipotesi. Noi al contrario siam d’avviso che. 
quantunque sia per rimanere sempre occulto come mai 
una sostanza incorporea possa operare su di una so- 
stanza corporea, tuttavia non si possa negare un vero 
influsso fisico fra queste sostanze, senza distruggerne il 
commercio, e incorrere così in tutte quelle assurdità c 
perniciose conseguenze che dagli altri sistemi abbiani 
veduto discendere necessariamente. E a provare la neces- 
sità di ammettere la teoria dell’ influsso fisico non fa 
d’ uopo di' sottili ragionamenti; ! fatti stessi, quando 
siano ben osservati, ci attestano l’ azione reale e reci- 
proca fra l’anima e il corpo; il fatto solo del sentimenUi 
corporeo ne è già per sè una prova irrepugnabile. 

132. Passiamo dunque a esaminare qual sìa quel nesso 
che riunisce l’anima al corpo; il che sarà la migliore 
definizione del sistema dell’ influsso fìsico, e la più evi- 
dente dimostrazione di sua verità. 

CAPO SECONDO. 

Il nesso che eooglunge T anima al corpo 
è un nesso di sensililn. 

4 

133. Noi abbi am riposto l’ essenza dell’anima umana 
in un — principio supremo attivo di sentire e d’inten- 

«Tine». Questa sentenza scioglie il dubio materialistico di 
Locke, combailiito acremente dallo stesso Liberatore, se cioè 
Dio possa dare alla materia la facoltà di pensare. E perchè 
no, se la può dare Tammo coll’alto dell’animazioue, ritenendo 
per sè le potenze 'intelletlive , e communicando al corpo, che 
è di materia, la facoltà di sealiee? Sentire, secondo il P. Li- 
beratore, è, come vedemmo, afferrar col peasie*'0 gualche cosa; 
il corpo, secondo lui stesso, ha la facoltà di sentire. Dunque 
il corpo ha la facoltà di pensare. Finora però tulio il mondo, 
compresi aneite i sensisli, eccettuali i materialisti solamente, 
han sempre pensalo che il corpo sia sensibile ma non sen- 
ziente; e ranima sia senziente e non sensibile. Vero è che i! 
Liberatore parla deH’a?nmo e non dell’ antna/i; anzi parla or 
dell’uno or dell’altra senza avvertircene; prendetela cc.-ne vo. 
Jete, se uoQ emerge un assurdo, si è perchè ne emerge più 
di uno. 
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(lere — . Abbiam veduto, sempre con la scorta dell’ espe- 
rienza, che quel principio supremo ha due termini della 
sua azione, rimo corporeo, c l’altro ideale che ha la 
natura di obietto; i quali due termini fanno si che 
l’anima da una parte è princiino senziente, e dall’altra 
è principio intelligente: come principio senziente com- 
mmiica immediatamente col coi-po, e come intelligente 
viene illuminata da un’idea, obietto suo essenziale, in- 
corporeo, immateriale. 

134. L’ anima, come principio senziente è .fornita di 
un sentimento corporeo, cioè di un sentimento che ha 
per suo termine costante essenziale tutto il corpo col 
quale è congiunta; e siccome in questo sentimento si 
fondano tutte le sensazioni, così esso fu da noi chiamato 
sentimento fondamentale. Di più, questo sentimento è di 
tal natura che, l’anima non può andarne priva un solo 
istante senza cessare di aver la natura animale e sensi- 
tiva ; cosicché esso è necessario alla stessa esistenza del- 
l’ anima umana , considerata come completa e perfetta 
nella sua specie; quindi esso fu chiamato sentimento 
animale e sostanziale, per distinguerlo dal sentimento in- 
tellettivo e dalle sensioni accidentali dell’anima. 

135. Da questi fatti verificati coll’osservazione e col 
testimonio della coscienza , deduciamo che 1’ anima no- 
stra è unita al corpo per via di un sentimento sostan- 
ziale, per cui essa ha una perenne percezione di tutto 
il suo corpo; e che perciò la relazione che passa tra 
l’anima e il corpo è una relazione di sensililà. 

136. Procacciamo d’intender bene la natura di questa 
relazione, onde eliminare ogni falso concetto che potrem- 
mo esserci formati della maniera onde 1’ anima umana 
si congiunge al corpo. Al quale intento non dobbiamo 
far altro, se non osservare il fatto conie è in sè stesso, 
e non come per avventura ce lo fingiamo noi, prenden- 
done l’idea da ciò che percepiamo all’esterno e che non 
ha a far nulla con que nesso che passa fra l’anima e 
il corpo nostro. Per que la unione dunque che realmente 
congiunge Tanima col corpo da lei sentito non dobbiamo 
imaginarci un contatto, una congiunzione simile a quella 
che ha un corpo operante sull’altro, in cui l’agire e il patire 
dell’uno è simile all’agire e al patire dell’altro, e tutto si 
f iduce a forze e operazioni meccaniche. Qui invece si tratta 
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di due sostanze di natura pienamente diversa , ciascuna 
delle quali opera suU’altra d’ un modo affatto diverso , 
conforme alla propria natura che è diversa. L’anima 
opera sul corpo come pnncipio, e il corpo reagisce sul- 
l’anima come termine, ciò che è perfettamente l’opposto. 
L’ anima è veramente attiva nel dar la vita al corpo, 
e il corpo non è attivo per sè ma dipendentemente 
dall’ atto dell’ anima, sicché è questa che in certo modo 
irruisce sul corpo, e se le unisce, se ne impossessa, 
mentre il corpo non ha alcun atto sull’ anima se non 
inquanto viene in esso attuata la vita che dall’ anima 
riceve. L’anima inoltre, in conseguenza di quell’atto 
per cui dà la vita al corpo, riceve in sè un modo, una 
passività, che è lo stesso sentimento; mentre il corpo, 
a rigor di termine, non ha passività veruna, perchè 
esso non sente, non riceve in sé alcuna affezione ; esso 
non è che un aggregato di parti, indifferenti ad atteg- 
giarsi in un modo anziché in un altro, e non ricevono 
in sé che un moto comraunicato da altri corpi o parti 
corporee, o dall’attività dell’anima stessa. 

Ciò posto , se l’ azione dell’ anima sul corpo non è 
un’ azione meccanica , se nè pure il corpo opera naec- 
canicamente sull’ anima, svani.sce quell’assurdo che da 
alcuni si pretende inchiudersi nell’influsso fisico, qua- 
siché per questo s’ intenda un’ aziono eguale o somi- 
gliante a quella che un corpo esercita sull’ altro , dal 
che poi deducono che questo sistema favorisce il mate- 
rialismo. La quale obiezione certamente non si farebbe, 
quando si rinunciasse a quel falso concetto che lo spirito 
non possa operare sulla materia, che la materia non 
possa ricevere azione veruna se non dalla materia: mentre 
invece il concetto di materia è quello di un ente inerte, 
inattivo, impassivo, che non può esser mosso nè operare 
se non venga determinato da qualche forza attiva che 
non sia materiale ma incorporea, e che abbia la natura 
di principio attivo, il che è proprio soltanto delle so- 
stanze immateriali. Perciò quando diciamo che il corpo 
opera sull’ anima, non diamo già al corpo un’ attività 
sua propria, indipendente da quella dell’anima che gli 
dà r animazione, ma, come abbiam detto, la sua azione, 
se non cronologicamente, certo per natura sussegue a 
quella dell’ anima ed è determinata da questa, per modo. 
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che se ì’ anima per ipotesi cessasse dalla sua attività, 
cesserebbe incontanente anche l’azion del corposa di 
essa, come avviene nella morte. 

137. Ora consideriamo bene ciò che segue dall’ azion 
dell’anima sul corpo e di questo sull’ anima: questa 
mutua azione produce il sentimento. Ma il sentimento 
potrebbe egli forse esistere .senza questa mutua azione, 
e perciò senza quello che chiamasi influsso fisico? Per 
nessun modo. Analizziamo infatti il sentimento : ogni 
sentimento corporeo inchiude necessariamente due cose, 
il senziente e il sentito-, il senziente è l’anima, e il sen- 
tito è il corpo. Ora, si possono forse separare questi due 
elementi, in modo che ancora rimanga il sentimento? 
Non già, perchè del sentito e del senziente si compone 
un sentimento unico, il quale, inquanto è primo c fonda- 
mentale, costituisce un ente unico e individuo, un ani- 
male. Dall’analisi di questo sentimento ci risulta l.°ch’esso 
è nell’anima, la quale è un principio; 2.*^ cli’esso ha il modo 
dell’estensione, si spande, si etfonde nell’esteso che è sen- 
tito. Dunque il sentito e il senziente sono elementi es- 
senziali del sentimento: togliete il senziente; dove si 
potrà rinvenire il sentito? che se questi due elementi 
sono inseparabili, per che via l’ariima potrebbe godere 
di un sentimento che abbia per termine l’esteso, se non 
ricevesse in sè l’azione di questo? Ciò è inconcepibile ed 
è una contradizione, perchè o bisogna negare un fatto 
palpabilissimo, qual è quello del sentimento corporeo, o 
riconoscere che il dir sentimento corporeo è lo stesso che 
il dire una passività prodotta neH’anima dal corpo. Dun- 
que fra l’anima e il corpo si dà una vera azione. 

CAPO TERZO. 


In che maniera T anima razionale 
aia congiunta al corpo. 

138. Fin qui abbiam dichiarato 1’ unione dell’ anima 
umana al corpo da quel lato solamente, che l’ anima è 
fornita di un sentimento corporeo. E siccome questo 
non può separarsi dall’ esteso sentito senza distrugger- 
si ; così se si trattasse di spiegare come avvenga 1’ u- 
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nione dell’ anima al corpo in un semplice animale, non 
resterebbe più a farsi alcuna ricerca. Ma noi parliamo 
deir anima umana, la quale non è soltanto sensitiva ma 
anche razionale; essa è forma del corpo; se noi fosse, 
l’uomo non sarebbe più un ente individuo e perso- 
nale costituito da due nature, la spirituale e la corpo- 
rea. Qui pertanto vogliamo investigare come mai l’ ani- 
ma razionale-umana informi il corpo. 

139. Primieramente si osservi che l’ attività razionale 
nell’uomo è suprema, e come tale contiene virtual- 
mente anche l’attività sensitiva-corporea. Abbiam veduto 
che all’anima umana è essenziale il carattere dell’unicità, 
ch’essa è il — primo principio attivo di sentire e d’inten- 
dere — ; cosa che ci manifesta la stessa coscienza, la quale 
attribuisce il monosillabo io a un ente solo, mentre poi 
riconosce come sua attività tanto il sentimento corporeo, 
quanto le operazioni intellettive. Si deve dunque dire che 
nell’uomo l’anima stessa razionale è forma del corpo, e 
non già semplicemente l’anima come sensitiva. 

140. Ma poiché il sentimento communica direttamente 
col corpo, e il princìpio razionale communica invece 
coir essere ideale, come si spiega poi che il principio 
razionale communica col sentimento stesso? Esso com- 
munica col sentimento animale per mezzo di percezione 
immanente del medesimo. 

Noi abbiam distinto nel subietto umano tre principii, 
che hanno tre diverse operazioni, ma che non rompono 
la semplicità e unità del subietto ; il principio senziente, 
il principio intelligente, e il principio uniente. Il primo 
non ha altra operazione che quella di animare il corpo 
e di sentirlo; il secondo quella di contemplar l’essere 
ideale; il terzo quella di applicar l’ essere al sentimento, 
per cui si dice anche principio razionale. Se non ci fosse 
nell’uomo che da una parte l’atto di sentire il corpo, 
dall’altra quello d’intuir l’essere, non si potrebbe dare 
alcuna ragione del modo con cui l’anima umana, inquanto 
è intelligente, communica col corpo; giacché a intuir 
l’essere ideale essa non adopera verun organo corporeo. 

Ma il principio razionale ha un’ operazione diversa, che 
è quella di percepire come un’e?di/à il sentimento, ap- • 
plicandogli l’ente. Dato in natura il sentimento fonda- 
mentale animale, e data l’intuizione dell’ essere, lo spirito. 
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come principio razionale, fa un’applicazione immediata 
e spontanea al sentimento stesso, e lo percepisce; e per 
mezzo di questa percezione, la quale non cessa mai, lo 
spirito communica con la parte sensitiva, e cosi anche 
con la forza sensitiva o materia del corpo subiettivo e 
animato. E così mentre i corpi hanno tra loro una re- 
lazione di estensione, di grandezza e simili altre pro- 
prietà, rispetto al principio senziente hanno una relazione 
di sens^ilità, e rispetto poi all’ intendimento hanno, una 
relazione di entità, perchè l’intendimento può pensar 
tutto come ente, come cosa esistente in sé; e perciò 
questa relazione non è parziale e relativa come quelle 
di sensilità, di grandezza e simili, ma assoluta e neces- 
saria. L’ intendimento percepisce tutte indistintamente 
le attività in quanto sono enti, cioè in modo assoluto, 
come tante entità. L’ entità-corpo la percepisce come ter- 
mine del sentimento animale; e così, con questa per- 
cezione, riunisce le due entità, tanto diverse nella loro 
natura, cioè l’anima razionale e il corpo materiale. 

141. Questa- percezione razionale però non si estende 
che al sentimento animale; poiché il principio perci- 
pìente, che pur esiste fin dal primo momento della vita, 
non può percepire sè stesso se non più tardi, mediante 
la riflessione. Onde c’ è nell’ uomo fin dal primo istante 
della sua vita, 1.” un sentimento unico costante fonda- 
mentale, animale e spirituale; 2.° una percezione razio- 
nale immanente del sentimento animale; ed è mediante 
questa primitiva e continua percezione che il principio 
razionale communica con quel sentimento, e che si fa 
l’unione dell’anima razionale al corpo. 

142. Se in questa primitiva e immanente percezione 
il principio razionale non percepisce altro che il senti- 
mento fondamentale-animale; dunque esso non perce- 
pisce il corpo estrasoggettivo e anatomico, e molto meno 
fie percepisce le parti separate dal tutto ; non percepisce 
nulla di estrasoggettivo, come forme, grandezze, limiti 
esterni; non percepisce nè pure il principio del senti- 
mento privo del suo termine, mentre un tal sentimento 
senza termine non esiste, nè percepisce il corpo sogget- 
tivo diviso dal suo principio. Quindi questa percezione 
non è sufiìciente da sè a darci la nozione pura del corpo 
soggettivo, nò a produrci la coscienza di essa, finché 
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non sia spuntata la riflessione. £ siccome questa perce' 
xione non è transeunte nè di alcun sentimento particO' 
lare, ma abituale; cosi essa non compiesi con un’ot- 
tuale affeimazione ; nè contiene un’affermazione distinta, 
mentre l’uomo con essa non viene a conoscere un sen- 
timento figurato e distinto, ma solamente esteso e uni- 
forme; e nè pur conosce sè stesso, perchè a conoscersi 
converrebbe che percepisse sè percipiente, ritorcendo l’at- 
tenzion sua sul principio e sull’atto razionale con cui 
percepisce quel sentimento. 

CAPO QUARTO. 

Il apporli di attività e passività tra l’ anima e 11 corpo. 

143. Il fin qui detto serve a dimostrare qual sia l’a- 
nello di unione fra l’ anima razionale e il corpo ; e rias- 
sumendo diciamo che l’anima si unisce immediatamente 
al corpo per via di sentimento; il principio razionale 
diventa il subietto di un tal sentimento per via di per- 
cezione, la quale riunisce il reale coll’ideale. Ora pas- 
siamo a vedere come il principio razionale stesso possa 
anche agire nel corpo, e dal corpo stesso restare passi- 
vamente affetto; in breve qual sia il commercio fra l’a- 
nima razionale e il corpo a cui è mila. 

144. Per l’accennata percezione primitiva avviene una 
vera congiunzione fisica del percipiente e del percepito, 
sicché delle due sostanze, anima e corpo, si forma un solo 
subietto, una sola persona umana. » Questo contatto, dice 
il Rosmini , delle due sostanze, benché di natura diversa 
dal contatto de’corpi, questo contatto che s. Tomaso chia- 
ma conlactus virtutis, fa nascere una cotale continuazione 
fra esse due sostanze, fa che l’una sia nell’aUra, e quindi 
anco mette l’una nella sfera d’azione dell’altra. Cosi quan- 
d’io con una mano alzo di terra un corpo e lojrasporto 
da un luogo all’altro, è perchè il corpo che aderisce alla 
mia mano, è divenuto come una continuazione della 
mia mano, di che accade che il moto della mia mano 
si comunichi al corpo. Il simile avviene nella percezione 
prima e fondamentale rispetto al sentimento sostan- 
ziale ». 

146. In ciò si contiene la ragione del rapporto di 
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attività c passività reciproca fra l’anima e il corpo. Im 
fatti con questa percezione il principio razionale congiunge 
a sé il sentimento corporeo che risulta del senziente e del 
sentito. Il senziente è quel principio, dalla cui attività di- 
pende il sentito; dunque il senziente in questo riguardo 
è l’attivo, e il sentito è il passivo. Ma il principio razionale 
percepisce il sentimento animale. Dunque esso è unito si 
col senziente che col sentito. 

Ciò posto , r anima razionale esercita la sua attività 
sul senziente, e il senziente sul sentito. Dunque l’anima 
razionale per l’ intermedio del senziente può operare 
sul sentito. Dico per l’intermedio del senziente, giacché 
r anima razionale non può percepire il .sentimento se 
non come termine passivo del senziente, e così non può 
modificarlo se non movendo il senziente medesimo. In 
breve, 1’ anima razionale non può altro che percepire 
ciò che è dato nel principio senziente; ed è tanto attiva 
sul proprio corpo, quant’ è attiva sul principio sensitivo, 
0 non più. 

146. E cosi s’intende pure il quanto di attività che 
l’anima può esercitare sul proprio corpo^ quale si per- 
cepisce estrasubietlivamente, e produrvi quei movimenti 
(«terni che lo vediamo operare. Infatti il corpo estra- 
subiettivo è identico col subiettivo, e non se ne distin- 
gue, se non perchè questo è percepito nel seutimento 
primigenio, laeldove l’estrasubiettivo è percepito pei sensi 
esteriori. Or siccome la causa prossima dei fenomeni 
estrasubiettivi è nel principio senziente, e l’anima razio- 
nale può operare su questo; c,osì essa influisce rimota- 
mente anche «ul corpo estrasubiettivo. 

147. Siccome poi 1’ uomo non è solamente animale, 
ma è principalmente un’intelligenza, per la quale anela 
a’ beni di natura diversa dalla corporea, c nella quale 
si fonda la sua attività volitiva e libera; così esso può al- 
terare l’ animalità e financo distruggerla; massimecbè fra 
l’ animalità stessa e le potenze superiori esiste già un 
disordine, che la rivelazione ci dice trasmesso dai no- 
stri progenitori, e la ragione riconosce siccome un fatto. 

148. Ma se il principio razionale può operare sul 
corpo operando sul principio senziente, può dirsi lo stesso 
ùc\[' inlelletto puro? e il corpo può dirsi che influisca 
sull’ intelletto? 
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Quanto alla prima dimanda , rispondo negativamente; 
giacché r intelletto puro ha per suo proprio obiettcr 
l’ente ideale, e quindi la sua operazione, come è indipen- 
dente dal corpo, così non ha diretta communicazione con 
esso. L’ unica realità che potrebbe cadere neU’intelletto, 
è la realità infinita, la quale è intelligibile per sè. Tut- 
tavia essendo l’anima umana una, semplice, individuale, 
è da credersi che l’intuizione dell’essere dia all’anima 
unita al corpo una colai disposizione che non avrebbe^ 
qualora non avesse quell’ intuizione; perchè da questa 
essa attinge un’attività assai maggiore che non sia quella 
del semplice sentire. Inoltre, rinlelletlo può contribuire 
a tutte quelle modificazioni del principio razionale c per- 
ciò anche del corpo, che avvengono per via di cognizioni 
e affetti concernenti cose soprasensibili. 

149. Venendo ora a parlare più in particolare del com- 
mercio fra r anima e il corpo, vediamo l.° in che modo 
il corpo possa operare sull’ anima razionale, 2.° in che 
modo il principio razionale possa operare sul corpo. 

ARTICOLO PRIMO. 

bELL’AtTiVITA’ DEL CORPO SULL’ANIMA RAZIONALE. 

loO. Che il corpo operi sul principio senziente, con- 
correndo alla produzione del sentimento e di tutte le 
sue modificazioni, non ci sarà chi ne dubiti, non poten- 
dosi concepire il sentimento corporeo senza un senziente, 
nò un senziente senza un sentito. Solo devesi avvertire 
quello che più volle si è detto, che cioè il primo atto è 
posto dall’anima, e che il corpo non avrebbe su di essa 
alcun potere, se da essa non ricevesse l’atto della vita. 
.Ma ricevuto una volta questo atto, e sempre in virtù di 
questo atto, il corpo opera di continuo sull’anima,, e non 
può ricevere in sè un’immutazione qualunque, senza ca* 
gionare nell’anima una corrispondente sensione. 

151. Ora, il principio razionale communica col senti- 
mento per una continua percezione; e cosi communica 
necessariamente anche col sentito cioè col corpo subiel- 
tivo, termine del sentimento. Dunque il corpo opera per 
questo mezzo sul principio razionale, e conseguentemente 
HjUa volontà che in questo, principio ha sua sede. 
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152. Da ciò concniudesi che il corpo ha quell’ influenza 
sul principio razionale che può provenire dalle sue con- 
dizioni organiche, non prodotte dall’anima, ma da cause 
Qsichc e meccaniche, e anche da quelle prodotte dall’a- 
nima, una voltg che siano prodotte. Dalle condizioni infatti 
dell’organismo dipendono le particolari proprietà dei sen- 
timenti corporei, la ritentiva sensuale, la forza unitiva, 

*.la fantasia, in breve tutte le facoltà passive del sentire 
fid. 29 e segg.); le quali per conseguenza danno alla forza 
attiva dell’istinto attitudini diverse, e presentano allo 
stesso principio razionale una diversa materia di cogni- 
zione e diversi stimoli alla volontà. 

Ecco come si spiega quella dipendenza continua evi- 
dentissima dell’ anima umana dal corpo a cui ò con- 
giunta, per la quale essa ora si mostra si svegliata 
e pronta, ora si tarda nell’uso delle facoltà, bastando 
beno spesso ad alterarla una indisposizióne di salute, 
r influenza atmosferica , o qualsiasi anche più leggiera 
cagione: ecco in gran parte la causa di quelle differenze 
d’ inclinazioni , di talenti e simili che si scorgono nei 
diversi individui che pur sono della stessa specie: gli 
argomenti dei materialisti sul crescere, perfezionarsi, 
indebolirsi dell’ anima in ragione delle qualità dell’or- 
ganismo non accennano che a questa dipendenza. 

• 

ARTICOLO SECONDO. ‘ 

DELLA PRIMA HAMERA ONDE IL PRINCIPIO RAZIONALE OPERA SUL CORPO, 
CIOÈ COME INTELLIGENZA. 

153. Il principio razionale opera sul corpo con due 
diverse maniere di attività, cioè come intelligenza e come 
volontà. 

154. Cominciamo dall’ indagarne la prima maniera. 
L’ intelligenza opera sul corpo 

l.° Colle speciali percezioni intellettive. Se l’anima 
razionale è congiunta al corpo per una continua perce- 
zione del sentimento primigenio animale, essa dovrà 
pure percepire tutte le modificazioni di quel sentimento 
e il corpo stesso stimolante: quella primitiva e continua 
j)ercezione spiega la rapidità sorprendente, con cui il 
|)rincipio razionale passa dalle sensazioni al pensiero 
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degli agenti che le hanno eccitate. Ma come mai esso 
può operare sul corpo nelle sue percezioni? Esso può 
operare sul corpo tutto ciò che può operarvi il principio 
senziente istintivo da lui già percepito e dominato. Dun- 
que nelle percezioni intellettive può modificare l’organo 
sensorio 1." movendo il principio sensitivo a prestarsi 
a una percezione più intensa, 2.° aumentando la sua 
attenzione razionale ; giacché è un fatto che l’ intensità 
dell’attenzione fa protrarre la percezione sensitiva .«^tes- 
sa, la rinforza e la moltiplica. 

155. 2.” Con l’imaginazione. Infatti il principio razio- 
nale ò sempre attuato a percepire ogni mutazione non 
solo del sentimento animale, ma, per legge di associa- 
zione, anche dei fantasmi colle sensazioni e colle idee 
dei corpi per esse formale. Però deU’imaginazione deve 
dirsi lo stesso che abbiam detto delle percezioni speciali. 

156. 3.° Con le reminiscenze, ricliiamando e anche 
componendo cognizioni positive abitualmente conservate 
neU’intelletto. L’ anima per richiamarle deve esercitare 
un’azione sul sentimento corporeo, perchè le cogni- 
zioni positive risultano dell’idea e del sentimento. Essa 
ne risuscita dei fantasmi, lieti se riguardano cosa che 
il pensiero concepisce come bene, tristi se riguardano 
cosa che il pensiero concepisce come male. E la ragione 
stessa per cui i fantasmi movono l’intelligenza, è quella 
per cui l’intelligenza può richiamare i fantasmi; giacche 
l’intelligenza e la sensività si trovano nell’identico su- 
bietto. Ora chi non sa quanta forza abbiano anche sul- 
l’organismo le imagini? 

157. 4." Finalmente il principio razionale opera sovente 
sul corpo per mezzo dei sentimenti razionati. Questi 
sentimenti, lieti o tristi, sorgono nel principio razionale 
dietro la percezione degli oggetti, e secondo l’ aspetto 
di bene o di male sotto cui si percepiscono. Essi pos- 
sono suscitarsi o dietro la percezione del subietto conce- 
pito obiettivamente, o dietro la percezione di qualche cosa 
distinta dal subietto. Ora siccome di ogni entità perce- 
pita il principio razionale prova un godimento, cosi an- 
che per quei sentimenti che nascono dietro un puro con- 
cetto di qualche cosa, il principio razionale può operare 
sul corpo. Il che proviene dall’identità del subietto, per 
la quale gli affetti anche solo intellettivi del medesimo 

P»ic. — Voi. H. *» 
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producono degli effetti e delle modificazioni nella stessa 
vita animale, mentre l’istinto chiama in certo modo in 
soccorso anche le potenze sensitive a rendere più intenso 
l’affetto e a lasciargli un pieno sfogo. Quindi la gioia ec- 
cessiva produce nel corpo movimenti sì impetuosi e re- 
pentini da turbarne le operazioni vitali e sensitivo , e 
perfino cagionarne la morte. 

** In generale poi osserveremo 1." che, quantunque l’og- 
getto di un pensiero sia puro da ogni imagine corporea, 
l’uomo tende a rappresentarsi tutto per via d’imagini, 
di cui veste l’oggetto e ne lo ingrandisce, e talvolta 
anche lo altera. Così opera sul sentimento interno , e 
per esso necessariamente anche sul corpo. 2.“ L’ anima 
come principio di moltq, facoltà , quasi mai non opera 
con una facoltà sola. Quindi, se bene essa non adoperi 
alcun organo corporeo per contemplare l’idea pura del- 
l’essere, non’ può tuttavia contemplarla riflessamente sen- 
za un cotale sforzo, con cui cerca di sospendere l’eserci- 
zio delle altre 'facoltà più 0 meno sempre attuate. E così 
questo sforzo è egli stesso un sentimento produttore di 
altri, anche un moto impresso alle altre facoltà che pur 
tenta di tenere in quiete. Dunque anche i sentimenti pu- 
ramente razionali sono un mezzo al principio razionale 
di operare sul corpo. 

Ciò poi vale molto più di quei sentimenti che hanno 
per oggetto un bene o un male dello stesso subietto 
intelligente ; questi modificano il sentimento animale in 
un modo più prossimo, mentre la causa di quei sentimenti 
si trova nell’ identico subietto. 

ARTICOLO TERZO. 

DELLA SECDNDA MANIERA ONDE IL PRINCIPIO RAZIONALE OPERA SOL CORPO, 
CIOÈ COME volontà’. 

158. La volontà può suscitare dei sentimenti razionali, 
i quali perciò si chiamano volontari. Dunque la volontà, 
come causa di questi sentimenti di cui già abbiam ve- 
duta r efficacia , può operare mediatamente sul corpo. 

159. Essa inoltre può operare sui sentimenti stessi 
già esistenti, e così da involontari farli suoi propri. Essa 
infiuisce sui sentimenti suscitati da oggetti distinti dal 
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subietto, alterandone l’ordine, alzandone il prezzo di 
alcuni e abbassandone quello di altri, oppugnando per 
tal modo la verità e la natura. Ripetendo questi atti 
ella viene a formarsi delle opinioni arbitrarie, delle 
abitudini dannose, dei giudizi e degli affetti abituali, 
immorali. £ del pari essa può operare oppostamente, e 
generare in sè affetti e abitudini morali. Ma non può 
far tutto ciò senza usare di molte facoltà sensitive,^ 
senza eccitare gli stessi istinti animali. Dunque la vo- 
lontà opera essa pure sul corp| 0 . 

160. Essa vi opera ancora in altro modo, mediante 
un sentimento eccitato col mezzo de’ suoi atti imperati. 
Se io voglio movere un braccio , tosto il braccio si 
move pel solo atto della mit^ volontà, senza che mi 
accorga di alcuna affezione intermedia. E pure un sen- 
timento vi dovette intervenire, quantunque diverso da 
quello degli affetti e delle passioni. Infatti a movere 
il braccio è necessario che la volontà produca prima di 
tutto uno di quei sentimenti che chiamansi attivi, perchè 
prodotti dalla stessa attività dell’anima, e che sono come 
l ’ imagine del movimento da eseguirsi ; inoltre è neces- 
sario che la volontà comandi all’ istinto animale e per 
esso produca nei nervi quell’ impressione che è richie- 
sta al movimento dei muscoli. La volontà dunque opera 
sul cervello, suscitando leimagini; opera sugli istinti, 
eccitandoli alle loro funzioni, e ha tanto impero su di essi 
che mediante il lungo sforzo ed esercizio giunge a far cose 
che han del prodigioso, per esempio a tenere immobil- 
mente aperti gli occhi per lungo tempo, a conservare per 
lunga pezza le membra in uno stesso atteggiamento quasi 
fossero irrigidite, e financo a dilatar la pupilla a una 
luce viva, e restringerla invece nelle tenebre , contro 
l’ordine della natura. La volontà opera sulle funzioni della 
cosi detta vita organica, sulla digestione, sul riso e sul 
pianto, sulla veglia e sul sonno, come avviene nel son- 
nambolismo artificiale; e perfino sulla circolazione del 
sangue, come è provato dall’ esempio di Towsheud. t Si 
sa, dice Rosmini, che questo inglese poco tempo innanzi 
la sua morte coricato supino potea trattenere a sua.voglia 
il movimento del suo cuore e del suo polso » (1). 


(D l'sicologia, Lib. Ili, c X. 
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CAPO QUINTO. 

Aleune parole sol manaetlsmo animale. 

161. Ci sono delle particolari circostanze, in cui l’al- 
tività deir anima si estende e rinforza a un grado 
così maraviglioso, che i rapporti fra l’ anima e il corpo 
sembrano affatto cangiati. Tale è lo stato del sonnam- 
bulismo naturale, e tale parimenti è lo stato in cui av- 
vengono quei fenomeni che si attribuiscono all’ azione 
del magnetismo animale. 

162. Tra i fenomeni del cosi detto mesmerismo (1) o 
magnetismo animale distinguono i fautori di questa teo- 
ria quattro stadia nei quali il magnetizzato passa suc- 
cessivamente, a seconda dell’intensità dello stato magne- 
tico. Questi quattro stadi sono: l.° la simpatia magnetica, 
consistente in una particolare disposizione che il magne- 
tizzatore produce nel magnetizzato, e per la quale egli 
si mette con lui in rapporto immediato, comunicandogli 

10 stato dell’animo suo e soggettandolo ai cenni della sua 
volontà : 2.“ il sofmamòulismo magnetico, i cui effetti sono 
l’insensibilità esterna, l’esaltamento dell’ imaginazione e 
delle facoltà intellettuali, e tutti quei fenomeni che sono 
propri del sonnambolismo semplice o naturale , già 
conosciuto anche prima della teoria del mesmerismo: 
3.° allorché il parossismo magnetico è di molto aumentato, 
la trasposizione dei sensi, nel quale stato le percezioni 
dei diversi sensi esteriori sembrano concentrarsi in 
alcuno degli organi corporei e più particolarmente nel 
tatto, come il vedere per la fronte, per la nuca, per 
la punta delle dita: 4.” la chiaroveggenza o divinazione 
magnetica, in cui si pretende che il magnetizzalo veda 
gli oggetti lontani e attraverso ai corpi interposti, veda 
l’ interno del proprio corpo, e predica il futuro : 5.“ per 
tacere di altri fenomeni,la rnedicina istintiva, per la quale 

11 magnetizzato e conosce le malattie di cui è affetto l’un 
viscere o l’ altro eh’ ei vede nell’ interno dei suo corpo 
0 del corpo altrui, e per un prodigioso istinto indica la 
medicina più confacente e le sue dosi esatte. 

(1) Mesmer, medico viennese, fu il primo che fondò la 
eo ria del magnetismo animale. 
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163. Tatti questi feDomeni, dei quali a fatica po- 
tremmo imaginarne di più prodigiosi, voglionsi attri- 
buire all’ azione di un’ fluido chiamato magnetico, e che 
inquanto opera negli animali chiamasi magnetismo ani- 
male. Questo fluido il quale, come scrive Orioli (1), 
riempie tutto T universo e penetra per le porosità dei 
corpi, quando non è sensibilmente in moto, si chiama 
ètere. E questo fluido stesso, secondo la sua diversa e 
pecuUar maniera di moversi e di operare, divien luce, 
calorico, elettricità, magnetismo, e finalmente fluido bio- ' 
tico, quando è 1’ agente imponderabile della vitalità. Si 

f iretende da molti che questo fluido universale, circo- 
ando pei nervi, costituisca il così detto fluido nerveo o 
vitale, quello stesso che più anticamente cadeva sotto il 
nome di spiriti animali. Esso avrebbe una doppia cir- 
colazione, l’una che dal cervello si dirige alle diverse 
parti del corpo, e 1’ altra che dalle parti si dirige al 
cervello, portandovi cosi il movimento prodotto dalle 
impressioni, e riportando alle parti il movimento pro- 
dotto dall’anima. Ci sono dunque nei corpi animali delle 
continue e regolari correnti elettro-magnetiche, le quali 
però devono variare a seconda delle circostanze, poten- 
dosi il fluido magnetico accumulare in una parte a pre- 
ferenza delle altre, e trasmettersi da un individuo al- 
l’altro e dirigersi variamente, mercè di alcuni apparati 
e di certe manipolazioni, che non è duopo di qui rife- 
rire, e che dai più recenti magnetizzatori furono ridotte 
a un’ estrema semplicità. Solo avvertiremo che n«)n tutti 
gl’individui sono egualmente idonei a magnetizzare nè 
ad essere magnetizzati. 

164. Per ciò che spetta al nostro proposito, noi cre- 
diamo di dover fare solamente le seguenti questioni: 
Questione prima. — I fatti portentosi che si dicono 
avvenuti sotto 1’ azione del magnetismo animale, sono 
essi credibili? — . La questione non risguarda quei fatti 
che non hanno niente di ripugnante nè meno appa- 
rentemente, quali sono la sonnolenza, la calma fisica 
e morale, non che tutti quelli che sono communemente 
e anticamente conosciuti sotto il nome di sonnambo- 
lismo, il quale presenta bensì dei fenomeni singolari, 


(1) Spighe e paglie. Gorfù 1844- 
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ma tuttavia spiegabili fino a certo punto, col supporre 
nel sonnambolo un esaltamento straordinario e morboso 
della sensi vita interna. Essa dunque riguarda unicamente 
quei fatti, i quali, se fossero quali si narrano, non 
si potrebbero spiegare coi principi! fisiologici che finora 
si possedonoj quali sono la visione senz’occhi, la 
trasposizione dei sensi, la medicina istintiva, la com- 
municazione, immediata dei pensieri e degli atti della 
volontà altrùi',' e la predizione del futuro che non 
possa confondiù’si con la semplice previsione. Non aven- 
do mai assistito a verun esperimento di questa natura, 
io non oserei negare i fatti che si narrano , finché non 
sono "che fatti straordinari. Riflettendo però che, per am- 
mettere quei fatti senza veruna eccezione e nella loro 
integrità, saremmo costretti a supporre che l’anima umana 
possa in qualche caso sciogliersi affatto dai rapporti na- 
turali che ha col suo corpo, per prenderne altri di tutt’al- 
tra natura e portata, chi vorrà negarci il diritto di sospet- 
tare che la tendenza al maraviglioso, la singolarità e stra- 
nezza dei fenomeni, e altre cagioni somiglianti non abbian 
potuto esaltacela mente e l’ imaginazione dei magnetiz- 
zatori stessi, facendo loro vedere più di quello che real- 
mente accadeva sotto i loro occhi? Questa è la conclu- 
sione a cui vennero più volte uomini dotti e spregiudicati 
che han veduto essi stessi quei fatti? 

165. Prendiamo ad esame la predizion del futuro. Se 
qfuesta si fa dipendere da una preinsione naturale di 
ciò che accadrà in un dato periodo di tempo, non pre- 
senta nulla di superiore alle forze dell’ umana ragione, 
e allorché sarà portata a un grado straordinario, avrà 
del maraviglioso, senza riuscire incredibile. Ma chi po- 
trà indursi a credere che un magnetizzato, per l'influsso 
del magnetismo, possa predire un avvenimento, del 
quale non ha veruna possibile congettura, un avveni- 
mento che concerne oggetti non mai veduti nello stato 
di veglia? e ciò, non per un caso fortuito, ma costan- 
temente nello stalo di parossismo magnetico? Nel futuro 
contingente non vede con giudizio infallibile che il solo 
Dio, presso a cui le cose future sono come le passate. 

• — Ma contro i fatti non valgono le ragioni. — Ri- 
spondo che né meno contro le ragioni evidenti e neces- 
sarie devono ammettersi i fatti. Altro é un fatto reale. 



87 

altro un fatto narrato e interpretato dagli uomini a 
loro rischio e pericolo. Se la ragione mi assicura che 
un fatto prodigioso, qual è la divinazion del futuro, 
non può esser l’ effetto del fluido magnetico nè d’ altro 
agente naturale, il buon senso vuole che io non lo creda 
di quella natura che mi si vuol far credere. 

166. Che diremo della coramunicazione immediata dei 
pensieri e delle volizioni fra il magnetizzatore e il ma- 
gnetizzato, dimodoché 1’ uno sia in rapporto coll’ altro 
solamente, e ogni ^tto del magnetizzato dipenda dalla 
volontà solamente del magnetizzatore? Non si potrebbe 
dimandare anche qui , se i fatti che ci si narrano furono 
0 no con bastevole accuratezza e accorgimento osservati? 
Ecco cosa ci risponde un di coloro che prestò fede per 
alcun tempo alla forza del magnetismo animale. < Io ho 
notato ( 1 ) in tutti i miei sonnambuli, che non vi era cosa 
più agevole quanto quella di produrre somiglianti effetti, 
sui quali la mia volontà non aveva mai verun’azione se 
non fin dove essa era conosciuta dai sonnambuli stessi. 
Ho eziandio sperimentato più' volte che mi bastava di 
annunciare una somighante volontà con un’ intenzione 
tutta contraria, circostanza rimarchevolissima .... ». 

Parlando poi di esperimenti praticati in concorso con 
altri magnetizzatori, cosi prosegue: « Non solamente 
quei sonnamboli non intendevano se non il loro magne- 
tizzatore, cioè erano, come si dice, isoUUi, ma di più 
essi non l’intendevano se non in quanto le parole da 
lui proferite eran dirette a loro; il che avveniva egual- 
mente riguardo a tutte le persone colle quali erano in 
rapporto. Noi eravamo tutti cosi consapevoli di ciò, che 
dicevamo di consueto a voce alta vicino ai nostri son- 
namboli, senza timore d’ esser intesi da loro, delle cose 
che volevamo tener loro nascoste, e che sovente li avrelv- 
bero afflitti qualora essi fossero venuti a saperle; nè mai 
avemmo a pentircene. Io feci a tal proposito delle espe- 
rienze dirette che non mi lasciano alcun dubio. Questo 
fatto, constatato da un’ e.sperienza continua, mi sembrò 
per molto tempo fornire il più forte degli argomenti che 
potesse appoggiare l’ammissione di un’ influenza diretta 
della volontà del magnetizzatore sul magnetizzato, sem- 

‘ / 

(1) Bertrand, Du maunttisme animai, ecc. 


Dic.'.ìzf -j( -glc 



88 

brando a prima giunta che questa volontà sola possa 
rendere gli orecchi del sonnambolo sensibili all’ impres- 
sione de’ suoni. Ma posteriori esperienze mi hanno con- 
vinto che questo fenomeno doveva essere attribuito a 
delle circostanze indipendenti dalla volontà di colui che 
parla. Queste esperienze consistevano nel dire espressa- 
mente, alla presenza di quei sonnambuli, delle cose che 
io avevo la volontà che fossero da loro intese, ma senza 
aver l’aria d’ indirizzar loro la parola, e in altri casi nel 
rivolgere ai medesimi delle dimande che interiormente 
io non volevo che fossero intese. Sempre avveniva , nel 
primo caso, che essi non m’intendessero, e nel secondo 
che essi mi rispondessero malgrado la volontà contraria 
ch’io ne aveva 

« Questo fenonemo, tuttalpiù, mi sembra dipendere da 
quella possibilità d’isolamento che si osserva presso la 
maggior parte dei sonnambuli, e che fa si ch’ei siano 
insensibili a ogni rumore che loro non venga dal loro 
magnetizzatore, e in generale a ogni impressione che 
lor non provenga da lui. I parteggiatori del magneti- 
smo devonci vedere <in effetto assai chiaro della specie 
di simpatia prodotta dalla mescolanza dei fluidi, o vero 
una prova della onnipotenza di lor volontà ; ma esso 
riceverà una spiegazione più naturale, qualora se ne 
cerchi la cagione nelle circostanze che accompagnano 
la produzione del sonnambolismo. Il sonnambolo non 
occupandosi, mentre dorme, se non dell’azione del suo 
magnetizzatore, e il suo pensiero essendo diretto su di 
lui al momento in cui esso cade nel sonnambolismo , 
in ciò non si può scorgere altro che un’applicazione di 
quel principio generale, che gli estatici non possono 
percepire altre impressioni ch'e quelle sulle quali la 
l'oro attenzione si trova rivolta. Ciò che conferma la 
mia opinione su questo riguardo si è, che alcuni son- 
namboli hanno la facoltà d’intendere tutte le persone 
dalle quali sono circondati, e si verifica che sono ap- 
punto quelli i quali, magnetizzati solitamente in mezzo 
a un crocchio, s’addormentano con avanti l’idea della 
società che lo compone » . 

167. Dalle osservazioni che questo autore ed altri 
più recenti hanno fatto su altri fenonemi del sonnam- 
bolismo magnetico, quali sono l’istinto della medicina , 
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la visione senz’occhi, la divinazione del futuro, risulte- 
rebbe che quei fenonemi non sono poi tali precisamente, 
quali appariscono agli occhi dei magnetizzatori ; cosic- 
ché, qualora siano ristretti entro i termini della pura 
verità, per quanto siano ancora maravigliosi , trovano 
tuttavia una spiegazione probabile, o almeno non ripu- 
gnante. Al contrario, chi crederà che il fluido magne- 
tico 0 altra forza qualsiasi possa conferire all’ anima del 
sonnambolo la virtù di leggere nel futuro? di vedere 
oggetti lontani o anche vicini senza un mezzo organico 

0 con tutt’altro organo che quello dell’ occhio ? di vedere 
e distinguer un viscere ammalato e d’indicare la me- 
dicina più opportuna? Si dirà forse che il fluido ma- 
gnetico porta all’organismo e quindi all’anima delle im- 
pressioni straordinarie e sui generis, e che l’anima vien 
a conoscer le cose, non per visione propriamente detta , 
ma per una percezione tàttile o d’ altra specie ? Dia- 
molo per concesso ; ma è ben altro il percepire un viscere, 
<e il conoscere il suo stato morboso e la precisa malattia, 
senza già sapere di medicina, anzi il conoscere fìnanco 
il farmaco più acconcio per guarirlo, anzi precisarne per 
fin le dosi: queste cognizioni non sono percezicmi nè tat- 
tili nè d’altro genere; esse non possono aversi che die- 
tro apposite esperienze, dietro confronti e ragionamenti, 
laddove il fluido magnetico non produrrebbe che delle 
impressioni materiali. 

168. Questione seconda. — I fenomeni del sonnambo- 
lismo, esclusa però ogni esagerazione, è egli provato 
che sian l’ effetto del magnetismo animale — ? Che il 
fluido elettro-magnetico eserciti molta influenza sul no- 
stro organismo , egualmente che* su tutti i coi’pi , su 
tutta la materia , non è a dubitarne ; quale poi sia la 
sua influenza, quali i suoi effetti relativamente allo stato 
sensitivo dell’ anima nostra ; se la trasmissione del mo- 
vimento nerv.jso dal punto d’ impressione fino al cer- 
vello, e da questo all’ estremità periferica dei nervi ; se 
questi e altri fenomeni di simil natura dipendano dalle 
correnti cosi dette elettro-magnetiche, è cosa nè certa 
nè a bastanza probabile. Insussistente poi è l’opinione 
che attribuisce al fluido magnetico la virtù di suscitare 

1 fenomeni surriferiti del sonnambolismo. Questa almeno 
è la sentenza portata da una gran parte di fisici e fisio- 
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logi assai distinti. L’Àcademia di Parigi più volte (1) si 
è espressa su ciò, ma sempre o in un senso contrario 
all’ opinione del mesmerismo, o astenendosi dallo staM- 
lire l’azione dei magnetismo come un principio incon- 
cusso. Più recentemente Pellerin De la Vergne, dottore 
in medicina, in un suo dotto articolo inserito nell’(/ni- 
versilé CalhoUqtie, mars 1845, analizzando un’opera del- 
l’abbate J.-B. L., viene anch’esso a questa conclusione. , 

169. Questione terza. — Concessa anche l’influenza 
del magnetismo animale, si può egli dire che nel son- 
nambolismo magnetico siano cangiati o tolti i rapporti 
fra l’anima e il corpo? — Lo stato di sonnambolismo, 
da qualunque causa o complesso di cause dipenda, è 
uno stato non ordinario; ma non segue da ciò che 
i rapporti fra l’ anima e il corpo siano cangiati, nè 
molto meno poi tolti. Se il magnetizzato ascolta i cenni 
del suo magnetizzatore, è questa una prova che esso 
riceve ancora delle sensazioni prodotte da impressioni 
sugli organi corporei ; il che suole avvenire anche nello 
stato ordinario del sonno, allorché le reali sensazioni si 
associano ai fenomeni dei sogni. Nel sonno magnetico 
poi la sensitività interna deve credersi cosi esaltata, 
forse anche in virtù del magnetismo, che l’anima spieghi 
un’attività straordinaria in tutte le sue facoltà, esclusa però 
la coscienza del vero suo stato. Ciò sembra provato da 
molti fatti di sonnambolismo; il di più è un’aggiunta 
dell’ imaginazione e della tendenza al meraviglioso, per- 
chè, noi siamo in diritto di credere che certi fatti, se 
fossero quali ci vengon narrati, non potrebbero spiegarsi 
coir attività naturale dell’ anima. 

170. Questione quarta. — La teorica del magnetismo 
animate conduce ella al materialismo? — I sostenitori 
di questa teorica parlano a ogni momento di anima, di 
spirito, d’ intelligenza e di volontà. Ma ciò solo non ba- 
sterebbe a salvarli dal materialismo, perchè queste pa- 
role sono continuamente sulla bocca anche dei mate- 
rialisti i più dichiarati. Se dunque costoro danno al 


(1) L’ antica Academia delle scienze nel 1784 ; l’ Acade- 
mia reale di medicina ne! 1826 e nel 1817 : si consulti an- 
che la l'hysiologie philosopbique des sensatìons et de l’mtellù 
gence del dottore P.-N. Gerdy. 1846. 
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fluido magnetico la sémplice attitudine di modiflcarc 
l’organismo e di suscitare nell’ anima una sensività in- 
terna più vivace, più distinta e molteplice; fin qui non 
si possono tacciare di materialismo. Ma in tal caso non 
dovrebbero chiamare quel fluido col nome di magneti- 
smo animale, di fluido biotico, di principio vitale, tutte 
espressioni per lo meno improprie, e cne prese per sè 
contengono appunto l’errore che noi ci piardiam tuttavia 
dall’ attribuire ai seguaci di questa teoria: Infatti ih prin- 
cipio della vita sta neU’anima, principio essenzialmente 
attivo e inesteso; la materia, anche l’imponderabile, è 
bruta e inerte. Tenendo ferma la distinzione tra il vero 
principio della vita che è l’ anima , e la materia orga-, 
nizzata che è animata e mossa dall’ anima per mezzo 
delta forza istintiva e della volontà , quanto più mara- 
vigliosi saranno i fenomeni che si svolgeranno nello 
stato di sonnambolismo , tanto sarà più provata la spi- 
ritualità dell’anima. Il supposto fluido magnetico, 
quanto si finga sottile, è sempre materiale, e per e.sser 
messo in movimento abbisogna deU’attività- deH’anima, 
la quale è essenzialmente forza immateriale. Inoltre, passa 
una differenza immensa tra le imaginate correnti elettro- 
animali e i fenomeni che presenta il sonnambolismo, 
appartenenti all’ordine della sensitività interna e pro- 
vocanti gli atti diversi d’ intelligenza e di volontà. Dun- 
que il magnetismo animale, a chi non vuole abusare dei 
più evidenti principii della logica, fornisce più tosto una 
nuova dimostrazione dell’immaterialità dell’anima e del 
commercio fra l’anima e il corpo. 
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LIBRO SECONDO. 

DELLO SVILUPPO DELL’ANIMA UMANA. 


171. Stringendo in poche parole quanto fin qui si è 
trattato, l’anima umana, considerata nella sua pura e 
semplice essenza, è — un principio supremo attivo di 
sentire e d’intendere — -, che si pronuncia col mono- 
sillabo 10 . Questo principio è reale e sostanziale, ed è 
forma del corpo a cui è congiunto per via di un 
sentimento che ha per termine l’esteso; e perchè è 
principio di attività e percepisce l’esteso e intuisce l’es- 
sere ideale , ‘ appunto per ciò, come viene attestato a 
ciascheduno dalla propria coscienza, esso è unico in 
ogni uomo, semplice inesteso spirituale; come tale, e 
come principio della vita, incorporeo e connesso col- 
l’eterna’ e incorruttibile verità, esso non perisce con la 
morte dei corpo, ma vive immortale. Finalmente, es- 
sendo congiunto al corpo per un sentimento immanente 
c sostanziale che termina nell’ estensione del corpo 
stesso, è anche principio e causa efficiente e immediata 
dei movimenti istintivi, e mediata dei movimenti volon- 
tari; e opera sul corpo tanto come principio senziente, 
quanto, come principio intelligente e volontà. 

172. Questa che finora abbiamo descritta, è la pura 
essenza dell’ anima umana , la quale, se si considera 
nella sua unione col corpo da essa animato e formante 
con essa un solo individuo, allora costituisce la natura 
umana, Vuomo. Ora, la pura essenza dell’anima umana, 
egualmente come l’umana natura, appartiene a ciascun 
uomo indistintamente, giacché è da questa sola che ri- 
sulta la specie uomo, e non può darsi che verun indi- 
viduo di una stessa specie manchi di qualche parte a 
lui essenziale. Perciò, riguardo all’essenza, tanto è uomo 
il neonato che ancora non aprì la pupilla alla luce del 
sole, quanto un Platone, un Salomone, un Agostino. Chi 
però non vede che tra questi saggi e un bambino o un 
idiota passa un immenso divario? chi non vede che tra 
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questi due estremi si acchiudono innumerevoli gradi e 
differenze di sviluppo e di perfezione ? 

173. E qui si avverta che queste differenze di sviluppo 
non appartengono già zW'essenza dell’anima umana, non 
altro essendo che suoi accidenti. 

Per ben intenderlo, bisogna distinguere tra la sem- 
plice esistenza e la perfezione^ tra la mera essenza e l’es • 
senza completa. Ogni ente finito e limitato è soggetto 
per natura tanto a crescere in perfezione, quanto a subire 
delle perdite e a deteriorare fino a certo punto, senza 
cessare di esistere e di conservarsi nella sua specie. C’ è 
infatti qualcosa in ogni subietto, senza di cui esso non 
potrebbe sussistere; e questo è ciò che costituisce la sua 
sostanza, Vessenza specifica. Ma c’è pure qualcosa, senza 
di cui esso può sussistere, benché di un modo imper- 
fette ; e questo consiste nelle sue accidentali perfezioni. 
Così un uomo non ^nò esistere senza avere un’anima 
e un corpo, senza aver sentimento e intelligenza; questa 
non è che la sua semplice essenza specifica. Ma un uomo 
non porta dalla sua nascita alcuna cognizione, alcun’arte, 
alcun abito propriamente detto; per esempio il bambino 
non sa camminare, non sa parlare nè riflettere nè ragio- 
nare, tutte cose eh’ egli acquista coll’ esercizio delle sue 
potenze. Ogni modificazione normale del suo sentimento, 
ogni nova cognizione, ogni arte che acquista, è una per- 
fezione, un grado di sviluppo: e poiché queste sue per- 
fezioni non sono necessarie alla semplice sua esistenza^ 
perciò si chiamano perfezioni accidentali; con che non 
si vuol già dire eh’ esso non sia nato ad acquistarle, 
ma Mio che può sussistere senza di esse, mentre anzi 
la sua essenza completa non esiste che quando esso sia 
giunto al colmo di quella perfezione che dalla sua na- 
tura specifica è nato ad avere. * 

174. Cos’intendiamo dunque per lo sviluppo dell’anima 
umana? Certo non intendiamo uno sviluppo somigliante 
a quello di un vegetale o di un corpo qualunque ; svi- 
luppo che consiste in un aumento materiale di parti, in 
un esplicamento di forze fisiche e meccaniche a pren- 
dere quella figura e quella mistione di elementi che 
corrisponde alla specie di ciascun ente corporeo. La 
quantità dell’anima non è di estensione, ma di virtù e 
di forza. Perciò lo svilupparsi dell’ anima altro non è 
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die un continuo ricevere in sè tali passività o modifica- 
zioni deir essenza primitiva, le quali aumentino sempre 
più la sua attività o forza di operare. 

175. Ma un ente non può nè ricevere in sè veruna 
passività nè produrre alcuna operazione, se non ne ha 
la potenza corrispondente. E l’anima umana essendo un 
principio supremo attivo di sentire e d’ intendere , ha 
in sè la virtù o le potenze e facoltà di ricevere e di ri- 
produrre dei sentimenti corporei e spirituali, di acqui- 
stare cognizioni, e di operare secondo te leggi dell’ani- 
malità e dell’intelligenza. Siccome poi il suo sviluppo 
consiste 'appunto nel perfezionare ciò che in essa con- 
tiensi di essenziale fin dal primo suo esistere, e questa 
perfezione non la può pttenere se non col mezzo delle 
sue potenze, perciò di queste dobbiamo parlare, volendo 
descrivere la maniera onde l’anima si sviluppa. 

176. E primieramente dobbiamo descrivere la natura 
delle potenze dell’anima umana, onde formarcene un giu- 
sto concetto e distinguerle secando la loro specie. 

177. Le potenze però non possono operare senza sti- 
moli appropriati, i primi dei quali sono cose esterne al- 
l’anima, e in seguito l’anima stessa è principio di ecci- 
tamento alle potenze. Dunque in secondo luogo è da 
trattarsi (Ielle cause moventi le facoltà alle loro opera- 
zioni. 

178. Essendo poi le potenze fra loro distinte e tutta- 
via appartenenti tutte all’identico subietto umano, si pre 
stano un vicendevole aiuto , le une influendo su le al- 
tre. Perciò in terzo luogo è da trattarsi deWinflusso re- 
ciproco delle potenze. 

179. Per ultimo l’esercizio di esse potenze, allorché 
procede con l’ordine richiesto dalla loro natura, ottiene 
quel fine a cui le potenze sono destinate, che è appunto 
lo sviluppo e la perfezione dell’anima umana. Perciò in 
ultimo luogo trattiamo dei prodotti delle potenze, o sia 
dello sviluppo dell’anima operato dalle potenze. 
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SEZIONE PRIMA. 

* 

ANALISI DELLE POTENZE E FACOLTA’ DELL’ANIMA UMANA. 

' PARTE PRIMA. 

NATURA E DISTINZIONE DELLE POTENZE. 

CAPO PRIMO. 

Ueflnlzione della potenza In generalei 

180. In tutto rórdine degli esseri da^ noi percepiti, e 
in noi medesimi, noi vediamo succedersi continue mu- 
tazioni. Ogni atto particolare e transitorio del nostro . 
sentimento, della nostra mente, del voler nostro è una 
mutazione, un novo stato in cui entra l’anima nostra, o 
una nova operazione ch’essa produce. Ma niun ente può 
cangiarsi se non abbia in sò la spscettibilità di cangiarsi. 
Di qui ne venne la denominazione di potenza data alla 
proprietà che hanno gli enti finiti di venir modificati e di 
operare. Un ente, quando si considera coiiiè capace di esser 
modificato in una data maniera, si dice esistere in potetiza 
verso quella data modificazione. E siccome ciò* che è in. 
potenza, per ciò appunto che è in potenza, non è in alto; 
cosi la potenza è la virtù» di produrre un atto,* 9 * in altre 
parole è uh principio di operazioni. 

181. Per intenderlo convien riflettere che ognimut^-, 
zione, sia poi prodotta da un soggetto 0 da lui sofferta, 
riceve la denominazione commune e generica di opera- 
zione; giacche anche nel sentire e intendere il soggetto 
spiega una sua propria attività; permodochè. il sentire e 
l’intendere sono un operare, non meno che l’appetire e 
il volere. Ora, se si dà un’operazione, deve darsi anche 
il suo principio, perchè l’operazione è un termine, e il 
termine senza il principio da cui derivi è contradittorio. 
Questo principio, considerato in relazione col suo termine 
che è l’operazione, si chiama potenza. Dunque ogni po- 
tenza è — un principio di operazioni — . 

182. Ma questo principio è ahch’esso in potenza, 0 è 
in atto? Non può esistere in potenza, altrimenti non può 
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operare, giacche non può operare se non ciò che sussiste, 
ciò che ha Tatto dell’esistenza. Dunque il principio d’ogni 
operazione o la potenza è anch’essa un atto. 

183. Come ciò? Come mai Tatto e la potenza sono il 
il medesimo? L’atto non è il termine della potenza? 

E pure, se non diamo alla potenza un atto suo pro- 
prio, a che si ridurrà se non a un mero concetto privo 
di realtà ? A dileguare la difficoltà che qui si oppone, 
distinguasi tra l'atto primo e gli atti secondi. Cos’è Tatto 
primo di ogni ente? É quello dell’esistenza, giacché 
prima che un ente possa operare , deve esistere , deve 
aver l’atto dell'esistenza, poiché anche il solo esistere è 
un operare, o a dir meglio é Un atto. E non solamente 
Tatto primo é quello dell’esistenza, ma, trattandosi di 
enti finiti, Tatto primo è wu’esistenza determinata mila 
sua specie. Questa specifica determinazione di ogni ente 
finito è quella che dà all’ente stesso la virtù di essere 
modificato, o di operare in una maniera, anziché neL 
l’altra. Ora, cosa sono tutte le modificazioni e le opera- 
zioni delle diverse nature, degli enti che sussistono, se 
non tanti atti particolari? E questi atti, potrebbero essi 
darsi senza quell’atto primo dell’esistenza determinata ? 
Ciò sarebbe impossibile. Dunque essi sono atti secondi, 
dipendendo tutti da quell’alto primo; e questo anzi è 
la causa^ loro, è queU’alto il quale, date certe condizioni 
nece.ssarle, ne produce degli altri, variati secondo la va- 
rietà delle condizioni medesime. Or bene, quell’atto primo 
il quale costituendo la stessa natura specifica dell’ente, 
é sostanziale, uniforme, invariabile, quando si consideri 
in relazione agli alti secondi e passaggeri , si chiama 
potenza; la quale perciò non é che — un atto primo, 
inquanto è capace di uscire a degli atti secondi —, de- 
finizione che coincide con la succennata, la quale diceva 
che la potenza é un principio di operazioni; giacché il 
principio dice un rapporto verso il termine che é l’ope- 
razione, e quindi un rapporto tra l’esistenza (atto primo) 
e le mutazioni dell’esistenza (atti secondi); il concetto 
di quel rapporto in cui si considera il principio, è fi 
concetto generico della potenza. 
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CAPO SECONDO. 

Se le ikolenze deiranima umana i»iano Io stesso 
elle la sua essenza. 

184. L’essenia deU’anima umana consiste in un prin^ 
cipio sitpretnv ullivo di sentire e d’ intendere; e la po- 
tenza in genere ò un alto primo considnato rispettiva- 
mente a degli alti secondi, o un princifno di operazioni. 
Qui si fa luogo alla questione, se le f)otenze dell’ anima 
umana siano una stessa cosa con la sua essenza. 

185. E rispondiamo negativamente. Irffatti 1.” le ope- 
razioni 0 mutazioni deU’àhima umana non si possono 
confondere con la sua stessa sostanza, ma sono suoi atti 
accidentali. Dunque nè pur la potenza di produrre que- 
gli atti si può dire che sia la stessa sostanza dell’anima. 
In Dio solo l’operazione ò identica con la sua sost.mza, e 
perciò la potenza divina non differisce dall’essenza di- 
vina, percìiè Dio è un atto puro c perfettissimo, in cui 
non possono cadere accidenti di sorta. 

Ma non è foiose l’anima stessa il principio unico di 
tutte le sue potenze? e la potenza non abbiamo noi 
detto essere neU’anima il principio delle sue operazioni? 
ìlispondiamo con s. Tomaso che l’anima è priqcipio ri- 
moto, e non prossimo delle sue operazioni (1). 

2.® L’essenza sostanziale dell’anima è un aito sempre 
sussistente. Se dunque l’essenza dell’ anima fosse il prin- 
cipio immediato di operare, ogni uomo avrebbe sempre 
in atto tutte quelle operazioni che .sono della sua specie» 
’^^addove l’ anima , come forma ed essenza , è già com- 
pleta, ha già il suo atto essenziale. E perciò, se essa 
jsiste in potenza riguardo a’ suoi atti secondi, ciò non 
ippartiene alla sua essenza ma alla sua potenza; cosic- 
•hè l’anima, come è subietto delle sue potenze, si dice 
dto primo ordinato agli alti secondi. 

(1) Manifeslum est ergo quod ipsa essentia animae non est 
’indpiim immediiitam snamm operalionnm; sed operalur 
'edianiibus priticipiis dccidenlalibus] unde poUnliae animae imi 
mi ipsa tssenlid, animae, sed proprielates eius. De Anima. 

• t. XII. 

Peic. ■— Vot. <it t 
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3.° Una terza prova si deduce dalla diversità delle 
operazioni deU’anima, le quali essendo di varia specie, non 
ponno ridursi a un solo e immediato principio. Le ope-' 
razioni dell’anima altre sono attive, altre passive, altre 
quelle del sentire, altre quelle dell’ intendere; onde si 
devono attribuire a differenti principii. Ma l’anima con- 
siste nel — principio attivò supremo del sentire e del- 
r intendere —, il qual principio è unico. Dunque l’es- 
senza deU’anima non può essere' il principio immediato 
di tutte le sue operazioni; ma bisogna ammettere in essa 
varie e diverse potenze, che siano i prossimi e iramedia'.i 
principii delle diverse operazioni dell’anima. > 


CAPO TERZO. 

Dislinzione delle diverge potenze. 

AKTICOLO PRIMO. 

QUAL SIA IL CRlTrlRIO DELLA DISTINZIONE DELLE POTENZE. 


186. Benché l’anima umana sia unica e semplice nella 
sua essenza, tuttavia è principiò di diverse operazioni , 
(juali sono il sentire e l’intendere, il movere le membra 
del corpo, il volere e simili. Ma è impossibile che diverse 
operazioni possano eseguirsi con una sola potenza. Dun- 
que l’anima umana è principio unico supremo di diverse 
potenze. Il che non ripugna, non essendoci niun assurdo 
a pensare che una stessa attività radicale, unendosi a dei 
termini diversi, quali sono la materia è Vesserò ideale, 
riceva da essi una diversa attitudine a produrre diversi 
atti. E ciò si accorda eziandio col testimonia della coscien- 
za, la quale ci assicura esser noi gli stessi che facciamo si 
varie e moUeplici operazioni. 

187. Ora vediamo quali siano queste potenze varie e 
' diverse, e come fra loro si distinguano : argomento della 

maggiore importanza, e nel quale i filosofi non hanno 
.sempre seguita l’osservazione, confondendo talvolta una 
potenza coll’altra, c talvolta moltiplicandole senza bi- 
sogno. 

188. Il criterio della distinzione delle potenze è questo : 
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— Le potenze si distinguono secondo la distinzione degli 
atti e dei termini formali — . Infatti, l’anima umana è un 
principio supremo allivo. Ma niun principio può sussistere 
diviso da ogni termine: è il termine stesso che pone in 
essere l’attività del principio, che lo specifica, lo deter- 
mina, e ne fissa la maniera d’esistere e d’operare. 

Ma siccome ogni operazione degli enti dipende dalla 
natura specifica degli enti, stessi, e la natura loro è costi- 
tuita dal termine a cui aderisce il principio di attività ; 
cosi ogni principio di operare, ogni potenza, dipende dalla 
natura del termine a cui aderisce il principio. Cosicché, 
se nell’anima umana si distinguono diverse potenze, la 
loro distinzione dipende dalla natura dei termini a cui 
l’anima aderisce. 

189. Questi termini si dicon formali, perchè sono essi 
che informano l’anima, dandole il suo primo allo, l’atto 
sostanziale in cui consiste l’essenza sostanziale dell’a- 
nima. 


ARTICOLO SECONDO. 


DELLE POTENZE PMHITtVE DELL’aNUìA DIANA. 

190. Applichiamo il criterio su esposto all’anima umana. 

L’anima umana, è un principio supremo, di sentire e 

d’intendere. Come sensitiva ha un termine materiale e 
corporeo, termine reale, continuo, esteso, che è il corpo 
subiettivo a cui ò congiunta. Come intellettiva ha un ter- 
mine incorporeo, ideale, termine obiettivo che l’Ideo- 
logia ha trovato consistere nell’essere ideale indetermi- 
nato. 

191. Due essendo i termini attuali dell’anima, due 
parimenti devon essere le sue potenze primitive, il senso 
e V intelletto , la sensività e V intelligenza. 

Senso e intelletto umano sono bensì due atti , due at- 
tività della stess’ anima; e questi atti sono immanenti c 
sostanziali, giacché l’anima che è principio, non sussiste 
divisa da’ suoi termini, che sono il sensibile corporeo 
e rintelligibilc o l’idea. Ma siccome questi due termini si 
possono cangiare, ampliandosi o modificandosi; così al 
cangiare di essi con.vien che si cangi anche il modo dcl- 
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ranima, cioè lo stato del suo sentire e intendere. La dop- 
pia attività deiranima, il senso c Tintelletto, considerati 
rispettivamente ai loro cangiamenti i quali sono tanti suoi 
alti secondi, si chiamano potenze. 

192. Il senso ha un termine reale e sensibile, l’intelli- 
genza un termine intelligibile ideale. Così l’uomo, ente 
reale dotato di sentimento, comraunica col reale .sensibile 
c coir ideale, attuando in sè le due potenze primitive po- 
canzi dette. Ma l’essere, oltre la forma reale e ideale, ne 
ha un’altra che è la morale, consistente nell’ordiwe posto 
fra le altre due forme. Quest’ordine che si chiama mora- 
lità, è attuato, è necessario ed essenziale nell’essere asso- 
luto, il quale è perfettissimo. Non così nell’uomo, ente di 
sua natura finito e limitato. Tuttavia, partecipando esso 
delle altre due forme, non può negarsi a lui la potenza 
di diventar morale, attuando in sè quell’ordine che deve 
esistere tra il reale e l’ideale. Perciò la potenza morale 
nell’uomo non è potenza attuale, ma solo virtuale. 

193. Ma in che consiste l’atto primo del sentire e l’atto 
primo dell’ intendere? L’atto primo del sentire consiste 
nel sentimento fondamentale animale; e quello dell’ in- 
tendere consiste in un’intuizione dell’essere ideale pri- 
migenia e immanente. Vediamo in che maniera questi atti 
costituiscano due potenze distinte c inconfusibili. 

194. Il sentimento fondamentale animale, considerato 
in sè e non in relazione colle sue possibili modificazioni, 
è uh atto p non una potenza; esso è così essenziale al- 
l’anima sensitiva, che non può cessare senza che cessi 
la vita deU’animaìe. Parimenti Vintuizione dell’essere 
ideale è un atto continuo e necessario, mancando il quale, 
mancherebbe all’anima la natura intelligente. Questi per- 
tanto sono due atti semplicissimi e primigenii, che s’in- 
nestano c si unificano nel principio razionale supremo, 
essenza dell’anima umana, congiungentc il sentimento 
colVidea mediante una percezione abituale. 

ìd^. lì sentimento , di qualunque maniera esso sia, è 
sempre cosa subiettiva; quindi per sé non è una cogni- 
zione nè percezione di cosa veruna. Il senso corporeo a 
cagion d’esempio nasce dalla congiunzione dell’ anima 
col corpo; onde è affatto cieco e di sua natura incono- 
scibile. Per lo contrario Vintuizione, benché come atto 
dell’anima sia essa pure subiettiva e sensibile all’anima. 
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pure s’ unisce all’ idea per modo che questa ne diventa 
suo obietto, e le communica la capacità d’intendere le 
cose e di pensarle nella loro propria esistenza. 

196. Di qui nasce l’essenzial differenza che corre fra la 
potenza del sentire, e quella dell’ intendere e del perce- 
pire razionale: differenza dai filosofi sorpassata non po- 
che volte, c disconosciuta da alcuni anche ai di nostri. 

Alcuni infatti sostennero che il sentire corporeamente 
altro non fosse che un accorgersi delle impressioni fatte 
sugli organi del nostro corpo. Altri han detto che è una 
cotale specie di conoscenza, sostenendo che le cose ma- 
teriali col produrre una passività nel nostro sentimento si 
rendano con ciò stesso a noi conosciute. Altri distinsero 
le semplici affezioni dalle sensazioni esterne o percezioni; 
e negando a quelle la proprietà di far conoscere le cose, 
l’accordarono a queste, considerandole quali cognizioni 
immediate e dirette dei corpi, nate in noi senza l’aiuto 
di verun’idea e di verun’ affermazione; al che s’indus- 
sero dal vedere, che nelle percezioni dei corpi ciò che 
noi pensiamo sono i corpi stessi reali, sussistenti, parti- 
colari; quando V intelletto puro contempla le essenze delle 
cose in modo astratto e universale. 

Ma tutti costoro non hanno considerato che una coffni- 
zione di cosa reale qualunque inchiude necessariaménte 
il pensiero di cosa sussistente in sè, il qual pensiero non 
può concepirsi senza la contemporaneità così deU’afferma- 
zione della cosa reale, come dell’idea rispettiva, e perciò 
consiste nel connubio che fa la nostra mente dell’ideale 
col reale. E quando fosse vero che la percezione sensi- 
tiva esterna fornisse una cognizione, perchè un tal pri- 
vilegio non l’avrebbero le affezioni interne corporee? Non 
sono forse ancor esse della stessa natura? Non consistono 
anch’esse in tante passività dell’anima sensitiva ? Corre 
dunque una differenza essenziale tra il semplice sentire, 
interno o esterno, e l’intendere; e fra questo stesso, e 
il percepire razionalmente qualche cosa. 

197. Pertanto l’anima umana possiede due potenze 
differentissime, entrambe primitive e supreme, quella del 
sentire e quella delVintendere, le quali sone 1.® il sen- 
timento fondamentale, atto primo del sentire corporeo, 
in cui si contengono virtualmente tutte le attuazioni di- 
verse del sentimento stesso; e. 2,® l’intuizioAe deU’essere, 
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in cui c"è la ragione ultima di tutte le particolari mini* 
zioni e di tutte le funzioni razionali. 

ARTICOLO TERZO. 

DELLA POTENZA RISULTANTE, O SU DELLA RAGIONE. 


198. Il sentimento fondamentale e Vintuizione delVes- 
■ sere sono le due potenze primitive dell’ anima umana^ 

e sono del pari due atti immanenti e continui di essa, 
che hanno per termine un sentito e-un inteso, entrambi 
primitivi (corpo subiettivo e idea dell’essere). Ma noi 
abbiam veduto che l’ anima razionale si unisce al corpo 
per mezzo di una percezione, immanente anch’essa, del 
sentimento fondamentale animale. Questa percezione è 
cosi necessaria all’unità e identità dell’individuo uomo, 
che non si può a meno di riconoscerla come un atto 
proprio dell’essenza stessa dell’anima umana. Ora, una 
percezione intellettiva è sempre un’applicazione dell’essere 
ideale a qualche sentimento; cosicché i suoi elementi 
sono questi due, il sentimento e Videa dell’essere. Ecco 
dunque un novo termine, e perciò una nova potenza, 
risultante dalle due potenze primitive, e che si chiama 
ragione. Questo termine non è nè il puro sentito nè il 
puro inteso, ma l’accoppiamento di entrambi, pel quale 
lo spirito apprende Yunilà dell’ente, vale a dire Videntità 
del medesimo ente nel sentilo e nell’inteso, nella realità 
e nell’idea. Giacché con la percezione intellettiva si affer- 
ma una realizzazione dell’essere che l’ intelletto contem- 
pla come ideale o possibile. 

199. La ragione dunque è un’altra potenza dell’ anima 
umana, avente per suo primo officio di applicare l’ es- 
sere ideale al sentimento fondamentale corporeo, e per- 
ciò dipendente dalle potenze primitive, il senso e l’ in- 
telletto, e risultante da entrambe; 

ARTICOLO QUARTO. 

DISTINZIONE TRA LE POTENZE ATTUALI E LE POTENZE VIRTUALI. 

200. Il senso e l’ intelletto sono potenze, e sono atti; 
se esse non fossero atti, svanirebbe ogni concetto, non 
che la sostanza stessa dell’anima umana. Questi atti poi, 
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supremi e immanenti , se si riguardino come principii 
di altri atti accidentali e passaggicri , si chiamano po- 
tenze. Cosi il sentimento fondamentale è potenza, se si 
considera rispetto alle sue modificazioni che sono le 
sensazioni , le percezioni sensitive, le imugini sensibilL.^ 
L’intelletto è potenza, se si considera rispetto alle par- 
ticolari intuizioni dell’essere. Dunque il senso e l’ intel- 
letto sono potenze attmli, e non già virtuali. 

201. Che diremo della ragione? è potenza attuale o 
virtuale? Benché questa sia potenza conseguente alle due 
l)rirae e da esse derivante, ha però un atto primo che 
non esiste nell'anima umana solamente in ìHrtù, ma in 
atto. La percezione abituale e immanente del sentimento 
fondamentale corporeo, prima funzione della ragione, 
essendo essenziale all’unità del subietto uomo, deve esi- 
stere in atto fin dal primo istante della nostra esistenza. 
Ecco dunque un’altra potenza attuale, benché derivata 
dalle due prime, cioè la ragione. 

202, Non è cos'i della potenza morale e della rifles- 
sione. La moralità non può darsi, se 1." non si conosce* 
almeno un essere intelligente, 2.° non si abbia già svolta 
la facoltà del riflettere. Infatti, la moralità è atto con cui 
l’uomo aderisce con la volontà, apprezza e ama l’essere 
degno di rispetto e di amore. L’essere degno di questi 
affetti non è che l’essere intelligente. Però, se manca 
la cognizione di ogni es.sere intelligente, manca il ter- 
mine proprio della potenza morale. Inoltre, non basta per 

. la moralità il conoscere un essere intelligente ; bisogna 
di più riconoscere in lui questa dignità, questa esigenza 
di amore e di rispetto , ciò che non può farsi se non 
riflettendo su l’essere conosciuto allo scopo di prestargli 
il dovuto amore e rispetto. Dunque alla moralità è neces- 
saria la riflessione. Ma nessun alto della riflessione può 
essere un allo primo nè logicamente nè cronologica- 
mente. Quindi la potenza di riflettere non può ritenersi 
come potenza attuale. Infatti non si può riflettere, se non 
su ciò che già si è conosciuto percepito affermato. Dun- 
que la potenza morale e la potenza del riflettere sono 
potenze non attuali, ma iHrtuali. E parimenti come vir- 
tuale deve ritenersi la facoltà inchiusa nella potenza mor- 
tale, qual’è la facoltà del libero arbitrio. > 
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ARTICOLO QUINTO. 

PEI.I.E facoltà’ passive E RECETTIVE , K DELLE FACOLTÀ’ ATTIS’E. 

203. Le potenze sono atti primi: e le operazioni sono 
atti secondi Ciò posto, si dirà, se le potenze e le opera- 
zioni delle potenze sono atti dell’anima, la distinzione 
di potenze passive e ntliie non può farsi. Ogni atto deL 
l’anima procede dalla sua attività, e però deve dirsi 
attivo. 

Ma considerando attentamente la cosa, si vede che 
alcuni atti deH aniraa avvengono in virtù solamente del 
l’attività propria dell’anima stessa, altri invece avvengono 
in virtù di una causa straniera alfaniina la quale ne 
determina l’attiviiii a operare; nel primo caso sono atti 
attiri, nel secondo sono atti passivi. Cos’i l'alto primo del 
sentire e le modificazioni del senso avvengono in virtù 
dell’azione che il corpo esercita sul principio senziente. 
Perciò l’anima nel sentimento c nel e sensazioni è pas- 
siva, e passiva deve dirsi la potenza del senso. All’inconlro 
l’anima neW' appetire il sentimento e le sensazioni giocon- 
de e nell’ eseguire i movimenti delle membra con cui 
si procaccia un giocondo stato sensibile, è attiva, mentre 
tutti questi atti AeW’appetito o istinto animale non proven- 
gono da veruna causa estrinseca, ma dalt’attivilà dell’a- 
nima. Dunque la potenza dell’istinto è potenza attiva. 

204. Vero è che anche nelle potenze primitive, le quali 
sono passive, mentre sono poste in essere dall’attività del 
loro termine, l’anima non è meramente passiva, ma spiega 
essa pure, anzi essa principalmente, una sua propria at- 
tività. Nel sentire e nell’iotendere concorre con la sua 
propria attività a congiungersi col suo termine; perciò 
ò attiva: anzi nel suo atto primo di sentire e d’intendere 
è necessariamente attiva, mentre non potrebbe essere 
passiva prima. di esistere. Da ciò si conchiude che l’a- 
nima anche nelle- .sue potenze passive spiega un’ atti- 
vità sua propria, dimodoché le potenze passive sono 
miste di attività e di passività. All’incontro, siccome 
nell’ appetire e nel volere l’ anima impiega una sua 
pura attività non determinata dal termine di sue po- 
tenze; cosi le potenze dell’ appetii’e e del volere sono 
Pteramenté attivCi é non già miste di passività, come 
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le prime. Dunque le potenze, altre sono passive, altro 
attive. 

205. Quali sono poi le potenze passive, e quali le 
attive? 

• Le passive sono tre; il senso, V intelletto, la ragione. 
A ogni potenza passiva poi corrisponde una potenza at- 
tiva: al senso corrisponde Vistinlo o facoltà di appetire 
il bene sensibile, sWintelletlo la volontà o potenza di ap- 
petire il bene t^onosciuto; alla ragione la libei'tà o po- 
tenza di scegliere qual piìi si vuole tra più beni cono- 
sciuti. 

206. Ma qui si deve avvertire che l’intelletto e la ra- 
gione, invece di facoltà passive, più propriamente si 
chiamano facoltà recettive. Giacché il termine dell’ in- 
telletto è ideale e non reale, e l’anima coll’atto dell’in- 
tendere non patisce, non resta modific.ata , ma non fa 
che ricevere in sé la luce ideale. Questa luce non ha 
niente di commune o di simile coll’azione che fa il sensi- 
fero sull’anima sensitiva; a far notare questo divario pre- 
feriamo di chiamare ricettive le potenze intellettuali. 

207. Si può dimandare, se tra le potenze passive e le 
attive diasi una reale e specifica differenza. E si risponde 
ch’esse non sono già potenze specificamente distinte, ma 
diver.se facoltà o funzioni delle stesse potenze. Così per 
esempio l’intelletto è potenza unica, tutt’ insieme attiva 
e recettiva, la quale ha due diverse facoltà, cioè 1.® la 
facoltà recettiva di intuizione, 2.“ la facoltà attiva delle 
volizioni, consistente in una volizione primitiva universale. 
Infatti, se le potenze si distinguono secondo la distinzione 
specifica dei loro termini, come abbiara veduto, l’attività 
e la passività dell’anima non costituiscono potenze diver- 
se, ma diverse maniere di operare delle identiche po- 
tenze Cos’è dunque {'istinto animale f È la potenza del 
senso operante in un modo attivo. Cos’è la volontà e iì li- 
bero arbitrio? É la potenza dell’intelletto e della ragione 
operante per virtù propria dello spirito. 

208. Quali facoltà precedano nell’anima? se lo passive 
0 le attive? Se l’attività dell’anima sorge in virtù del- 
l’azione del termine, nell’ordine logico la passività o re- 
cettività si concepisce nell’anima prima deU’aftinfd. Ho 
detto nell’ordine logico, perchè nell’ordine cronologico 
talvolta r attività è posteriore alla passività, e talvolta 
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^ contemporanea. Negli atti secondi prima esiste la pas- 
sività e poi l’attività, perchè prima l’anima sente e 
riceve le cognizioni, poscia si move a operare. All’in- 
contro nell’atto primo del sentire e dell’ in tendere l’at- 
tività e la passività sono contemporanee. Dunque l.° nelle 
potenze primitive la passività e T attività sono simul- 
tanee; in modo però che l’attività dell’anima nel sen- 
tire è anteriore, se non di tempo, certo di natura, al- 
l’attività del sensibile; e nell’ intendere invece è ante- 
riore di natura l’azione dell’essere ideale. 2." Trattandosi 
degli atti secondi, le facoltà passive precedono sempre 
logicamente e cronologicamente le facoltà attive. 3.® Svi- 
luppate una volta le varie facoltà, le attive, come vedremo 
più sotto, mettono in esercizio le passive, e così le pre- 
cedono nell’esercizio determinandole a operare. 

209. Dal fin qui detto risulta che le potenze dell’anima 
si distinguono in potenze 1.® allmli, virtuali. Le po- 
tenze attuali sono di due sorta, cioè 1.® ci sono le po- 
tenze attuali primitive, che sono il senso e l'intelletto; 
2.® c’è la potenza attuale risultante, che è la ragione. 

210. Il senso (animale) ha per termine naturale e con- 
tinuo il corpo cui l’anima è congiunta. L’intelletto ha 
per termine naturale e continuo l’essere ideale. 

211. Le potenze virtuali sono la potenza morale e la 
riflessione. 

212. Tutte le potenze si distinguono in passive o re- 
cetlive e attive: al senso che è passivo corrisponde rtstinfo, 
facoltà attiva; all’intelletto che è recettivo corrisponde 
la facoltà attiva della volontà; alla ragione, potenza mista 
di recettività e di attività, corrisponde la libertà. 

213. Come la ragione deriva dal senso e dall’ intel- 
letto; così la riflessione e la libertà morale escono dalla 
ragione. 

214. Ogni atto primo costituente una potenza è misto 
di passività e di attività, entrambe simultanee. La pas- 
sività del sentire è simultanea all’attività con cui l’anima 
sensitiva .appetisce il sentimento corporeo e concorre a 
produrlo {istinto vitale). E cosi la recettività dell’ intel- 
letto è mista di attività con cui l’anima tende alla con- 
giunzione dell’es.sere e al bene universale {istinto spiri- 
tuale, volizione primitiva). Modificandosi poi passivamente 
il subietto per gli atti secondi delle varie potenze, si rao- 
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vono a operare le facoltà attive {movimenli spontanei del- 
l’istinto sensuale, volizioni particolari, libertà). 


PARTE SECONDA. 
facolta’ passive del se.nso. 

t'APO PRIMO. 

Del senso in generale e delle varie sue specie. 

215. Stabilita la distinzione delle varie potenze del- 
l’anima umana, analizziamo adesso la natura di ciasclie- 
duna in particolare. E prima di tutto prendiamo in 
esame la potenza del senso in generale, per venir poscia 
a considerarne le varie sue specie e funzioni. 

216. Ogni ente reale subiettivo consiste in un senti- 
mento sostanziale. L’ anima umana è appunto uno di 
questi sentimenti. 

217. In ogni sentimento si distinguono due elementi 
non solo diversi ma opposti, quali sono il principio sen- 
zieììte e il termine sentito. Giacché il principio riceve la 
sua attività dal proprio termine, e non si può separare 
l’uno dall’ altro senza distruggerli entrambi. 

218. Ma se l’anima da una parte è essenzialmente 
sentimento , e dall’ altra ha natura di principio e non 
di termine, è chiaro che essa è essenzialmente sentita 
come principio e non come termine. E pure il sentito, 
come tale, è termine, cioè termine del principio sen- 
ziente. Dunque nel principio sentito il principio è iden- 
tico al suo termine, o sia quell’anima stessa che sente 
ò quella che è sentita nel suo termine. 

219. La maniera però in cui è sensibile il principio, 
senziente differisce dalla maniera in cui è sensibile il 
termine sentito. Perchè l.“ il principio senziente non 
è sensibile in sè, ma nel sentilo e pel sentito da lui 
prodotto ; quando invece il sentilo è sensibile per sua 
propria essenza. 2." Il senziente è sensibile egualmente in 
ogni sentito; ond’è che si può chiamare senso uìiivef» 
sale; all’ incontro i sentiti sono vari e si escludono a 
vicenda , per esempio il sentito nel senso dell’ occhio è 
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diverso dal sentito nel senso dell’ orecchio. Ora la sen- 
sibilità dei diversi sentiti può dirsi senso spedalo. 3.° Il 
senziente come tale è sempre identico, quantunque varii 
il sentito; altrimenti non avrebbe natura di principio. 
Però il senziente non sente sè stesso in un modo sem- 
pre uniforme , ma si sente nei modi vari e diversi che 
rispondono ai diversi sentiti; perciò l’anima sente sè in 
tutte le sue modificazioni, in tutti gli alti che fa. 

220. Chiameremo sensività psichica questa maniera 
con cui r anima sente sè stessa e tutti gli atti che fa , 
tutte le modificazioni che subisce. In questa sensività 
l’anima si considera soltanto come principio, senza alcun 
riguardo al termine a lei straniero che ne determina e 
specifica r attività sensitiva. 

221. Che se noi prendiamo a considerare questo ter- 
mine, troviamo eh’ esso è di due maniere, uno cioè è 
un termine esteso (il corpo) e l’altro è un termine ine- 
sieso immateriale (l’ idea). La differenza di questi due 
termini dà luogo a due sensività speciali, che sono l.° la 
sensività corporea. 2.” la sensività ideologica o intellet- 
tuale. Di esse studieremo la natura sparlitamente. 

CAPO SECONDO. 

Facoltà passive delia seosività corporea. 


ARTICOLO PRIMO. 

DELLA sensività’ CORPOREA UNIVERS.ALE E PARTICOLARE. 


222. Il termine della particolare sensività corporea è 
r esteso continuo. L’ estensione del termine è ciò che 
qualifica questa specie di sentire, che perciò si chiama 
corporea. La continuità poi è quella per cui il senziente 
è uno e non più, e per cui 1’ atto primo essenziale del 
senziente è un sentimento universale uniforme. Questo 
è il sentimento fondamentale animale, di cui abbiamo al- 
trove analizzata la natura e provata l’tóistenza. 

223. Se le parti del continuo si movono , senza ces- 
sare di esser continue, nasce l’eccitamento del senziente, 
e il sentimento primitivo riceve diverse modificazioni o 
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sensioni, e quindi tante diverse maniere di sentire, se- 
condo la diversità degli organi e delle parli del conti- 
nuo. Questa è la sensività corporea particolare, la quale 
0 ha per termine una parte del sentito primitivo, o an- 
che un esteso esteriore; e quindi o si riduce a una 
mera sensazione (parte subiettiva) o è accompagnata da 
una percezione sensitiva (parte estrasubieltiva). 

224. Ogni atto particolare del sentimento corporeo, o 
sia ogni sensiooe corporea, non è che un atto secondo 
della potenza primitiva del senso; perciò la sensivilà ^ 
corporea s[)eciale non può concepirsi se non pel senti- 
mento e nel sentimento fondamentale. 

225. Noi abbiamo distinto le sensazioni in figurate e 
non figurate (Id. 30). Le prime si chiamano anche su- 
perficiali , a motivo, che il loro termine è la superficie 

0 parie della superficie del corpo nostro o dei corpi 
esteriori, quali sono le sensazioni del tatto e della vista. 

Le non figurate sono quelle che hanno per lermine al- 
cuna parte del nostro corpo subiettivo o un’azione dei corpi 
esterni, senza veruna percezione superficiale. Il senti- 
mento fondamentale è bensì Imitato, ma non è figu- 
rato, perchè in esso si sentono tutte le parli del corpo, 
ma non i confini. Tali sono anche le sensioni degli odo- 
ri dei sapori del caldo del freddo e altre. 

ARTICOLO SKCOKDO. 

CONDIZIONI DELLA SENSIVITA’ CORPOREA. 

220. Non si può conoscere pienamente la natura e il 
modo di operare della polen^ del senso corporeo, so 
iion si conoscono le condizioni necessarie al senso stesso 
) alle sue modificazioni. La condizione necessaria al sen- 
.imento primitivo èia vita animale; alle speciali perce- 
,doni poi, oltre la vita, si richiede 1.*^ l’esistenza di or- 
gani acconci , 2." l’ impressione di un agente che li 
modifichi , 3.“ il moto conveniente dell' operare si del- 
l’agente che dell’ anima. Diremo dunque 1.*^ del cora- 
jnercio dell’anima col corpo; 2.*^ delle condizioni ana- 
iomiche e psicologiche del sistema organico che serve 
alla sensitività ; 3.*^ degli organi o sensi corporei ; 4.“ del* 

’ azione dei corpi esterni sugli organi vivi, o sia degli 
.limoli ; 5.” finalmente dell’ azione dell’ anima. 

1 
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227. I. Del commercio fra l’anima e il corpo. — Non 
può darsi sentimento senza un soggetto o sia un princi- 
pio dotato di attività sensitiva; nè può darsi sentimento 
corporeo, se questo principio non coramunichi immedia- 
tamente con un corpo. L’animale essendo un sentimento 
corporeo primigenio, si deve ammettere in esso Tesi- 
stenza di questi due principii, anima e corpo. Fra questi 
due principii passa un rapporto di opposizione; l’uno 
ò principio sensitivo o senziente, l’altro è sensibile o sen- 
tito; questo è termine o materia del sentimento, e quello 
c forma che communica al corpo l’ atto della vita. 

228. Tolto l’uno o l’altro di questi principii, è tolta 
il soggetto animale: un’ anima che ha per sua essenza 
il sentimento corporeo, non può esistere senza communi- 
care con un corpo; un corpo, in cui non inabiti un prin- 
cipio senziente, non è un soggetto animale. 

229. Passa dunque tra l’anima e il corpo la massima 
relazione, il più .stretto commercio; quello stesso che 
esiste fra due sostanze, che non ponno disgiungersi senza 
che si distrugga ed annienti il soggetto animale. Questo 
commercio non può consistere, come abbiamo dimostra- 
to, se non in un’azione e reazione reciproca; il che 
si chiama influsso fisico. Nè questo influsso può darsi, 
se la sostanza sensitiva non operi immediatamente sulla 
.sostanza corporea con cui è congiunta; e questa alla sua 
volta non operi su quella. 

230. Questo influsso è al certo uno dei tanti arcani 
della natura, non potendosi da noi comprendere il modo 
col quale un principio inesteso, come è l’anima, operi 
sull’ esteso. Ma noi abbiam veduto che ogni sensazione 
è una e semplice, e perciò inestesa, benché il termine 
corporeo, in cui dilTondesi, sia esteso. Del resto il senso 
commune non lascia che alcuno confonda l’anima sua 
e i suoi sentimenti col proprio corpo. Intanto però co- 
piosi fatti ci persuadono che tra 1’ anima e il corpo si 
dà un continuo e pieno commercio. Infatti, l.° l’anima 
non può soffrire veruna modificazione, se prima non av- 
venga immutazione nel corpo ; 2." l’ anima esercita sul 
corpo un pieno e pronto impero, movendola a seconda 
de’ suoi appetiti ; 3.^ lo sviluppo delle facoltà sensitive ò 
sempre in ragione dello sviluppo del corpo; 4.“ le pas^- 
sioni dell’anima cambiano sensibilmente lo stato. e la, 
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condizione dell’ organismo ; e così le alterazioni organi- 
che sospendono o mettono in disordine le operazioni * 
dell’anima. Questi ed altri fatti non lasciano alcun dubio ^ 
sull’azione reciproca d’un principio sull’altro. 

231. Dall’ unione dell’ anima col corpo nasce la vita: 
la vita però può attribuirsi tanto all’ anima, quanto al 
corpo. Nel primo rispetto la vita è l’ incessante produ- 
zione del sentimento corporeo ; nel secondo è l’ atto col 
quale il corpo operando neW anima vi produce incessante- 
mente quel sentimento. Finalmente la vita può anche at- 
tribuirsi al corpo anatomico o sia al corpo in quanto si 
percepisce estrasubiettivamente; e allora è VincessavUe 
produzione dei fenomeni estrasubietlivi, che sono paral- 
leli al sentimento corporeo. Nel senso commuiie la vita 
del subietto animale si prende pel complesso di tutte 
queste cose, cioè pel risultato dell’azione recipi'oca del- 
l’anima sul corpo e del corpo sull’anima, e di tutte le 
qualità che ha il corpo in questo stato. 

232. Questa vicendevole azione d’un principio sull’al- 
tro non è successiva, ma simultanea; percliè fìnlanto 
che r anima non opera sul corpo, non può animarlo ; 
egualmente finché il corpo non opera sull’ anima , non 
può avervi sentimento e vita. Non ostante ciò, l’azion del- 
l’anima, come si è detto, precede quella del corpo, non 
già di antecedenza cronolotjica o di tempo, ma ontologica o 
di natura. Il corpo è inerte, e non opera se non in quanto 
vi è determinalo da un principio attivo che lo move: 
l’anima invece è un principio di attività, è essenzialmen- 
te forza spontanea. Peruiò la prima azione è prodotta 
dall’anima, ed è l alto dell’animazione con cui communica 
al corpo una capacità che per sè non avrebbe, quella di 
concorrere alla produzione del sentimento. 

233. Il corpo infatti, per virtù di quel primo atto 
dell’ anima, opera aneli’ esso alla sua volta, e produce il 
sentimento e le sue modificazioni, nelle quali l’ anima 
è passiva. Questa passività dell’ anima nel sentire è atte- 
stata dall’esperienza. L’anima non può nè impedire il 
proprio sentimento, nè produrre a sè le sensazioni senza 
una previa immutazione degli organi, nè sottrarsi alle 
sensazioni moleste che in lei avvengono ; non può sen- 
tire in altra maniera, in altre porli, in altro tempo da 
quello che è voluto dalla natura qualità e durata dell% 


by Coogtc 



112 

interne ed esterne condizioni del corpo. Considerato 
quindi Tallo primo con cui l’anima vivifica il corpo, essa 
è attiva ; considerala la reazione del corpo, è passiva. In 
generale si av\crta, die Tatlivilà e la passivila sono ter- 
mini reciproci , e si devono considerare come un solo 
atto, in cui c’è sforzo e limitazione. Assolutamente par- 
lando, il corpo, come quello die non ha un’azione spon- 
tanea, non può dirsi ne pure che soffra una passione; 
laddove T animir in tanto è passiva, in quanto ha la fa- 
coltà attiva di mettersi in commercio col corpo, e così 
di riceverne l’azione fiassivamente. 

234. Che se T anima diiTonde la sua attività su tutto 
il corpo, e tutte sente le parli, alle quali, come vedre- 
mo, si distribuiscono i nervi; ne seguita che non pur 
ozioso, ma assurdo è il cercare in qual parte del corpo 
T anima risieda. L’ anima non occupa spazio, ma solo 
può dirsi che opera nello spazio c sulla materia ; e sic- 
come essa è congiunta con tutto il corpo, cosi tutto lo 
vivifica, e su tutte le parti di esso ella opera ; e del pari 
il corpo opera nell’anima, suscitandone il sentimento. 
Ora dove c’è sentimento, ivi è T anima; ma in tutte 
le parti fornite di nervi si manifesta il sentimento ; dun- 
que T anima riceve un’ impressione ed esercita la sua 
azione in tutte quelle parli. Per cui invece dell’ espres- 
sione < T anima è nel corpo >, .sarebbe più esatta quest’al- 
tra < il corpo è nell’ anima * . 

235. II. Sistema nervoso. — Vorganismo è la struttura 
particolare dei vegetali e degli animali, come la cristal- 
lizzazione è quella dei minerali. L’organismo degli ani- 
mali, almeno dei più perfetti, risulta dalla combinazione di 
più sist^i, 0 sia di più complessi di parli od organi tra 
loro omogenei, quali sono il sistema osseo il muscolare, il 
vascolare, il nervoso ed altri. A comporre poi le diverse 
parti dclTorganismo animale concorrono diversi elementi, 
come il sangue che contiene tutti gli altri elementi e nutre 
le parli, la linfa, la fibra nervea e muscolare, le membra- 
ne , la sostanza cellulare, i tèndini, i legamenti. Ora, 
perchè ci sia sensitività animale, è egli necessario che 
ci sia un vero organismo? Il pòlipo, per esempio, quaU; 
organismo presenta, mentre non è che una sostanza ge- 
latinosa e omogenea ? E pure egli ha sentimento. Co- 
munque sia, è certo che non può darsi una vita seusi- 
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liva qualunque, se la materia del corpo animale non sia 
disposta in un dato modo e non abbia certe determinate 
parli c distinti elementi. Così la struttura •intima del po- 
lipo è delle più semplici e imperfette; ma intanto pre- 
senta anch’ essa una struttura organica. 

236. 1 fisiologi convengono generalmente nell’ammetlere 
die il sistema nervoso è il magistero della sensitività corpo- 
rea. Il che deducono principalmente dalle seguenti ragioni: 

1. " Nessuno degli esseri che danno indizio di sen- 
sivilà, manca di una qualche sostanza nervosa o midollare, 
0 analoga a questa, e più o meno insigne; mentre al- 
l’incontro può un animale andar privo di altri sistemi 
dell’ organismo, e tuttavia godere del sentimento corpo- 
reo. 1 polipi d’ acqua dolce, quantunque non presentino 
nè libre muscolari, nè filamenti nervosi, ma solo una 
massa albuminosa, omogenea, pure sono dolali della 
sensitività e del movimento. 

2. ° L’ estensione, lo sviluppo, la forza della sensitivi- 
tà è in proporzione della massa e della complicazione del 
sistema nervoso. Risalendo dai polipi e dai moluschi alle 
specie d’ animali più perfette, si scopre la tendenza della 
massa nervosa a stabilire dei centri per reggere, coordi- 
nare, armonizzare tutte le parli deH’organismo ; cosicché 
il sistema nervoso è il centro deirunilà d’organizzazione 
nell’ individuo animale. 

3. “ Se un organo vivo si spoglia de’ suoi nervi, 
ce.ssa all’ istante ogni sua funzione sensoriale; se all’in- 
contro un nervo del tatto si stuzzica, si lacera, o si feri- 
sce, svegliasi nella parte così trattata una sensazione 
dolorosa. Una lesione o ferita di qualunque altra parto del- 
l’organismo non produce questi elTelti; invece le malat- 
tie c le alterazioni anche meccaniche di una parte prin- 
cipale del sistema nervoso, o esalta o sospende la sensi- 
tività, 0 paralizza gli organi del molo. 

4.“ Finalmente le parti dell’organismo piii ricche di 
filamenti nervosi godonò di una sensitività ])iù vivace 
ed energica delle altre che ne sono men ricche; quelle 
poi che ne sono affatto spoglie, come i peli le unghie 
e alcune membrane, non rispondono a veruna impres- 
sione. Vero è, che alcurre parti prive di nervi danno se- 
gno di sensitività; ma questo avviene pel loro contatto 
con altre parti che ne sono fornite. 

Psic. — Voi. li. 
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237. Il sistema nervoso negli animali piò perfetti si 
compone di masse centrali d’ una materia molle, polpo- 
sa, bianca o cinerea. 

Le masse centrali sono. tre; l’ encèfalo, il midollo spinale 
e i nervi. L\ encefalo si divide in cervello che occupa la 
capacità superiore-anteriore del cranio; in cervelletto, che 
ne occupa la- parte inferiore-posteriore; e in midollo 
obUmgato, che sotto forma di grosso cordone discende 
dall’uno e dall’altro per il foro inferiore del cranio o 
foro occipitale. Il midollo spinale, che è come una conti- 
nuazione del midollo oblungato, è composto di libre mi- 
dollari longitudinali, e prolungasi per tutto il canale della 
colonna vertebrale. Per ultimo i nervi sono cordoni o 
fasci di filamenti midollari, che, spiccandosi sempre ap- 
paiati, quali dal cervello, quali dal midollo oblungato, 
quali dallo spinale, si spandono per tutto il corpo, pe- 
netrano nella tessitura di tutte le parti, di tutti gli or- 
gani, formando una ramificazione minutissima. 

238. Ogni nervo ci si presenta sotto la figura di un 
cordoncino per lo più cilindrico, composto da diversi 
fascetli di filamenti o fibre nervee, le une parallele alle 
altre, legate insieme da un tessuto cellulare e involte da 
doppia guaina. Ogni filamento nervoso è un canaletto ri- 
pieno di una sostanza gelatinosa e globulare, e si scorge 
d’ un’ estrema e maravigliosa tenuità. In un nervo, il cui 
diametro non sia maggiore di un millimetro, si pretende 
di aver distinti col microscopio ben sedici mila di tai fi- 
lamenti. Non si può a meno di far le maraviglie pen- 
sando alle ultime divisioni delle fibre nervose negli ani- 
mali infusorii, per esempio nel vibrio nudala, che è ri- 
putato dieci milioni di volte più piccolo d’ un grano di 
cànape. Certo, che in questa prodigiosa divisione della 
sostanza nervea si nasconde un gran mistero della natura. 

239. Il cervello, il cervelletto, il midollo oblungato, 
il midollo spinale ven^no cwisiderati come tanti centri 
del sistema nervoso; in modo però che tutto quanto 
il sistema si unifica nel cerveUo, o meglio nel midollo 
oblungato, che si riguarda come il nodo vitate. Per 
ben intendere questa unità del sistema, dobbiamo rap- 
presentarcelo sotto la figura di un albero, la cui radice 
sia nell’encefalo, il collo o nodo vitale nel midollo oblun- 
gato, il tronco nello spinale, e i rami e ramoscelli nei 
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nervi e nelle loro innumerevoli divisioni. Queste sono 
tante e sì complicate, che, se si potessero togliere in 
un corpo umano tutti gli altri sistemi, lasciato solo 
il nervoso , sussisterebbe ancora la forma del corpo. 

240. Qual è l’ Ufficio di ciascheduna di queste parti ? 

Il cervello è privo d’ ogni sensitività apparente , perchè, 
ferendolo 0 esportandone alcuna parte,, l’ animale non 
dà. segno di dolore. Però compresso fortemente, leso 
in qualunque modo, o morbosamente affetto, avviene la 
totale sospensione o un disordine delle facoltà sensitive. 
Pare indubitabile eh’ esso sia l’ organo dolla sensitività 
interna o sia delle imagini sensibili. I frenologi poi 
pretendono che sia un complesso di tanti organi de- 
.stinati non solamente alle facoltà sensitive, nel che avreb- 
bero ragione, ma anche immediatamente allé razionali e 
volitive, nel che hanno torto. Alcuni ritengono che il cer- 
vello sia il magistero della facoltà locomotrice; altri invece 
attribuiscono questo ufficio unicamente ai rami posteriori 
dei nervi spinali. Il midollo oblungato pare destinato a ri- 
cevere e trasmettere al cervello le impressioni dei nervi 
che partono da lui, e quelle che ascendono pel midollo spi- 
nale. Una lesione di questo genera convulsioni, delirio, 
paralisi degli arti inferiori. 

241. In ogni nervo si devono distinguere due estre- 
mità; quella del centro, e quella della periferia. Può con- 
siderarsi come centro la sua inserzione nella massa mi- 
dollare a cui si congiunge; e come periferia il punto op,- 
posto che va a terminare nell’ organo del senso, nel vi- 
scere 0 nel muscolo. Al punto di partenza è un fascette 
.più 0 men grosso; nel suo corso distribuisce qua e là 
dei ramoscelli ; i quali poi insinuandosi nelle parti del- 
r organismo, vi si diramano minutissimamente. Talvolta , 
termina in una membranella di varia forma, o vero in 
microscopiche papille, come avviene negli organi esterni, 
di cui diremo tra poco. Si ^ede adunque che, per rice- 
vere le impressioni, il nervo abbisogna di mettere quasi 

a nudo e a contatto dei corpi i suoi termini periferici, 
quasi tante boccucce aperte all’azione esterna. 

242. Altri dei nervi sono sensoriali , altri motori. Gli 
organi inservienti alla facoltà locomotrice sono i muscoli.^ 
i quali consistono io tante masse carnose composte di mi- 
nutissime fibre irritabili e contràttili mercè l’impressione 
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loro coramunicata per mezzo dei nervi motori. Secondo- 
che i muscoli soggiaciono o no alle potenze attive, si chia- 
mano volontari o involontari. Il cuore, la membrana fi- 
brosa degli intestini, alcune altre membrane si contrag- 
gono indipendentemente dalla volontà.e dalla spontaneità 
animale. I muscoli volontari aderiscono d’ordinario colle 
loro estremità alle ossa^ e contraendosi o rilasciandosi 
alzano o abbassano le membra, o fanno loro eseguire 
un moto misto, laterale o circolare. 

243. Nei visceri che servono alla digestione e alla 
nutrizione si distribuisce un altro sistema di nervi che 
non dipende da veruna delle masse centrali che abbiamo 
descritte , e che da certi ingrossamenti o nodi che 
presentano a intervalli, fu detto sistema gangliare o 
glandnlare. Il sistema gangliare serve alle funzioni della 
cosi detta vita organica, quali sono la circolazione del 
sangue, la digestione, la secrezione delle parti organi- 
che ed altre. Questo sistema se non è privo di senso, 
serve però a un senso tenuissimo o impercettibile. Ma 
siccome communica coi nervi spinali e con alcuni ce- 
rebrali; così tante volte esso influisce anche sul capo e 
su tutto il corpo: quando poi si trova in uno stato d’ir- 
ritazione, trasmette più forti impressioni e suscita dolori, 
talvolta anche acutissimi. 

244. III. Degli organi sensorii. — Per organo sensorio 
intendesi un apparalo speciale di parti, d’una struttura 
più 0 men complicata, destinato a ricevere, modificare, 
propagare fino al cervello le impressioni esterne, per modo 
di destare nell’ anima una speciale sensazione. Tali sono 
gli occhi, gli orecchi, le nari, la lingua, la cute che ri- 
copre lutto il corpo, c altre parti; i quali organi ser- 
vono alla vista, all’udito, all’odorato, al gusto e al tatto. 

245. Gli organi della vista sono gli occhi. L’occhio è 
costituito da membrane e umori. Le membrane sono tre, 
la còrnea o scleròtica , la coròide e la rètina : tre pure 
sono gli umori, l’acqueo, il cristallino e il vitreo. La 
cornea, che è la membrana esterna, presenta al davanti 
un disco diafano che lascia passar la luce. Questa, proiet- 
tata dai corpi esterni che hanno luce propria o riflessa, 
entra nell’occhio, passando dalla cornea trasparente per 
un foro che si chiama pxipilla, posto nel mezzo della coroi- 
de, membrana interna ; e vi entra disposta in tanti fasci 
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luminosi di forma conica, la cui base risponde alla.stiper* 
ficie del corpo che manda la luce, e l’apice alla pupilla. 
Questi fasci di luce, attraversando gli umori, si rifrango- 
no, e vanno a colpire la rètina che tappezza internamen- 
te la parte posteriore del bulbo dell’occhio, e, per cosi 
esprimerci , vi dipingono l’ iraagine dell’oggetto esterno, 
0 sia vi fanno un’ impressione che dalla retina vien tra- 
smessa al cervello pei’ mezzo dei nervi ottici. 

La membrana interna, o coroide, ha due parti; la 
posteriore che conserva il nome di coroide, perchè con- 
tiene gli umori dell’occhio; e la parte anteriore, detta 
ùvea per la forma e il colore, avente nel mezzo il foro 
della pupilla; il qual foro si dilata o restringe, secondo 
il bisogno, per alcune fibre dell’uvea; le quali essendo 
pinte a vari colori e disposte circolarmente, questa parte 
della coroide si chiama anche iride. La rètina poi non 
è che un’espansione del nervo ottico. 

246. Gli organi dell’ udito sono gli orecclii. L’orecchio 
ha tre parti ; una esterna, che è il padiglione dell’orec- 
chio e il meato dell’uditorio ; il quale termina al timpano, 
membranella contrattile che separa le camere interne dal 
meato.) esterno; una parte media, che è la camera del 
timpano, la quale è ripiena d’ aria a lei communicata 
dalle trombe eustacbiane che mettono foce nella bocca; 
ed è attraversata da alcuni ossicini, il martello, l’incu- 
dine e la staffa, legati insieme con fili muscolari ; questi 
ossicini servono a contrarre o rilasciare la membrana 
del timpano, e metterla in communicazione immediata 
con la terza camera ; la terza camera, o parte interna, ò 
costituita dal labirinto che comprende il vestibolo, i ca- 
nali semicircolari e la chiòcciola. Il nervo acùstico, che 
serve all’udito, si divide e suddivide in queste vie tor- 
tuose della terza camera, finché termina entro un umore, 
nel quale nuota, come una vela che peschi nell’ onda. L’aria 
scossa dalle vibrazioni dei corpi sonori, acquista un moto 
rapidissimo, il quale, alla foggia dei cerchi che fa l’ac- 
qua in cui siasi lasciato cadere un sasso, si propaga 
per mezzo di giri concentrici fino al timpano; dal tim* 
pano passa nella prima camera ; e da questa si trasmette 
alla terza , ove scuote l’ umore , e per esso il nervo 
acustico. 

247. Le nari sono l’organo con cui si percepiscono 
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gli odori, ed e /ormato dalle due narici tappezzate dalla 
membrana pituitaria, sulla quale vanno a rappigliarsi le 
particelle odorose che emanano dai corpi. Sulla mem- 
brana pituitaria si espande il nervo olfattorio, e affinchè 
le particelle odorose possano aderirvi ed eccitare le sen- 
sazioni, essa è umettata di un umore viscoso. 

248. La lingua è l’organo percettivo dei sapori ; que- 
sto senso però è diffuso anche su varie altre parti della 
bocca e specialmente sul palato. Il nervo gustatorio si 
distribuisce sulla superficie della lingua sotto due inte- 
gumenti, il primo de’ quali è una specie di epidermide; 
l’altro, detto membrana reticolare, è traforata minuta- 
mente dai nervi del gusto; i quali si distribuiscono su 
tutta la lingua, massime all’ apice e alla base, in tante 
papille di forma cònica ò fungiforme, che vengono toc- 
che e variamente impressionate dalle molecole saporose. 

249. L’organo del tatto è quello con cui si percepi- 
scono immediatamente le qualità tàttili dei corpi, quali 
sono la superficie la solidità la durezza il peso e simili. 
Esso ha sede principale nella cute; ma si può dire, 
come vedremo a suo luogo, che questo sia un senso 
universale e commune a tutti gli organi sensorii e 
a moltissime altre parti del corpo. 1 nervi del tatto 
giaciono sotto la cuticola o epidermide, la quale guarenti- 
sce i nervi dalle lesioni esterne, senza impedire che loro 
si trasmettano le impressioni. Questi nervi, trapassando 
la cute, vi si distribuiscono alla superficie, protetti dalla 
cuticola, e presentano una forma di papille piramidali. 

250. IV. Degli stimoli. — Sotto il nome di stimolo 
viene qualsivoglia influsso dei corpi sul sistema nervoso. 
Gli stimoli si distinguono l.°in interni ed esterni. Stimoli 
interni sono le parti stesse deU’organismo che producono 
un’impressione su altre parti : tale sarebbe la circolazione 
del sangue che scorre per tutti i tessuti organici, un’onda 
spingendo l’altra fino all’intima loro tessitura, dove i 
nervi si diffondono ; tale la chimica composizione e de- 
composizione delle parti, la quale non può aver luogo 
senza un moto intestino degli elementi organici. Stimoli 
esterni sono l’aria la luce la temperatura i corpi tutti 
che vengono a immediato contatto col corpo animale e 
vi producono diverse impressioni. 2.“ Alcuni sono mi- 
wrsali) come l’aria, la temperatura animale, la secrezione 
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delle parli; altri locali, come ir contatto del corpi éster- 
ni ; altri spedaci, come la luce per gli occhi, i suoni 
per gli orecchi, e via discorrendo. , 

251. Gli stimoli non possono operare, se non coll’ a- 
zione materiale esercitata sugli organi sensorii, o sia con 
una vera impressione. L’organo impresso si mette in 
movimento, é cosi cangiasi lo stato e lo spazio delle mo- 
lecole nervose che vi si trovano. La natura, il grado, la 
qualità di un tale spostamento sono quelle da cui dipende 
la diversa maniera del sentimento corporeo; e perchè 
quelle condizioni non ponno verificarsi, se l’ impressione 
non venga da una s^cie particolare si dello stimolo 
che dell’organo, perciò alla sensazione specifica concor- 
rono tanto r apparato particolare degli organi, quanto la 
particolare natura degli agenti. Il nervo ottico, l’acustico, 
l’ olfattorio , mentre sono sensibilissimi alla luce, alle 
impressioni sonore, alle particelle odorose, invece al 
contatto dei corpi solidi sono insensibili. 

252. Un’altra condizione essenziale alla sensazione si 
è che il moto impresso ai nervi sia propagato fino al 
cervello o almeno fino al centro degli stessi nervi che 
in alcuni animali fa le veci di centro cerebrale. La ne- 
cessità di questa condizione è provata dal fatto ; giacché, 
tagliando un nervo o vero legandolo o comprimendolo 
fortemente, dimodoché sia tolta la sua coraraunicazione 
col cerebro o col suo centro particolare nervoso, cessa 
ogni senso nella parte inferiore al taglio o al legamento. 

Se però sia necessario che un vero moto si propa- 
ghi dalle estremità dei nervi al cervello, o che basti 
che la continuità tra il cervello e i nervi non sia inter- 
rotta, senza che per questo si dia vera propagazione 
del moto impresso, sono questioni che finora la scienza 
non si trova in grado di sciogliere. 

253. L’ opinione che sostiene la necessità di una vera 
propagazione del moto nervoso fino al cervello, foce na- 
scere in alcuni -quell’ altra, che l’ anima avesse sua sede 
in questo viscere; ma noi abbiam dimostrato che l’anima 
non ha seie particolare nel corpo. Li indusse altresì a 
credere che r anima sentisse nel cervello, e riferisse poi 
le sensazioni agli organi particolari, in forza di un’abitu- 
dine. Niente di più ripugnante; perchè, oltreché il cervel- 
lo non ha sensazioni, in che modo potrebbe ranima rife- 
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ride a delle parti, se prima non le conoscesse ? Ma co- 
me può r anima conoscere le parti esterne del suo cor- 
po, se non dopo averle sentite ? L’ anima dunque sente 
le parti impresse, e non il cervello. Per poter poi am- 
mettere che le sensazioni sentite nel cervello le riferia- 
mo alle parti per un’ abitutine contratta, converrebbe si 
dimostrasse che fu tempo nella nostra vita, quando esse 
non si riferivano ai vari organi del corpo; e che indi 
si trovò un bisogno o un mezzo di riferirle ; tutte cose 
contrarie al fatto. 

234. V. DeU’azion dclV anima. — Nè pur gli stimoli 
con tutte le accennate condizioni bastano a spiegare il 
fatto della sensazione. Giacché tutte queste condizioni si 
verificano anche per esempio in chi giace in profondo 
sonno: egli ha vita, organizzazione interna ed esterna 
atta alle sensazioni, e non mancano talvolta gli stimoli 
esterni ; e pure non prova le sensazioni relative. Vero 
è che in quello stalo anche il sistema nervoso dove aver 
cangiato di condizione ; ma ciò non basta a spiegare il 
fatto ; anzi è da credersi che quella condizione dei nervi 
sia essa pure determinata in parte dall’azione dell’anima. 
Che se Tanima, come abbiara veduto, concorre anch’essa 
al sentimento fondamentale, la stessa cooperazione preste- 
rà anche nella produzione dei sentimenti parziali ; e quindi 
vi concorrerà col dare ai, nervi quell’atteggiamento che ò 
necessario a meglio ricevere le impressioni, andando quasi 
incontro ella stessa all’ oggetto esterno per meglio rice- 
vere l’ eccitamento. 

Quest’azione dell’anima, benché si occulti all’osser- 
vazione, può dedursi dal fatto notissimo, che l’anima 
colla sua spontanea attività talora rende più forti e vi- 
vaci le sensazioni, c talora per l’ opposto ne diminuisce 
la forza a segno di renderle quasi nuUe. Quanto alla 
j)rima proposizione, non è egli vero che noi tante volte 
fissiamo lo sguardo per vedere più distintamente un 
oggetto? che tendiamo l’orecchio, e apriamo anche la 
bocca por ascoltare meglio una voce, una musica? e il 
cavallo il canee altri animali non dilatano le narici per 
meglio attivare l’ odorato e accogliere in maggior copia 
gli eflluvi odorosi? all’incontro l’anima tante volte fa 
uno sforzo per non soffrire certe sensazioni dolorose, e 
in gran parte vi riesce; come avviene in taluni di coloro 
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che si soUoraeltono a gravi operazioni chirurgiche; lo 
sforzo che fanno per vincere il dolore finisce a dimi- 
nuirlo non poco, mentre in altre circostanze non soffri- 
rebbero senza guai la puntura di un ago. E le sensazio- 
ni monotone e continuate di un suono, di un discorso 
malamente recitato; eia luce troppo viva, ola soverchia 
moltitudine di oggetti che ci passano davanti agli occhi; 
e il continuato e uniforme scuotimento del corpo, e le 
leggiere manipolazioni ripetute sulla cute, non invitano 
forse al sonno “? Non nego che il sonno sia qui genecttò 
anche dalla qualità e condizione degli stimoli; ma que- 
sti non produrrebbero un tale effetto, se l’ anima, stanca 
della loro azione uniforme e continuata, non si sottraesse 
colla propria attività alla loro azione, cadendo per tal 
modo nello stato del sonno. Nella produzione dunque 
della sensitività corporea e delle sue modificazioni è 
molto da calcolarsi anche l’ azione dell’ anima. 

ARTICOLO TERZO. 

OniGINE DBt SENTIMENTO CORPOREO. 

235. Conosciute le condizioni del sentimento corporeo, 
che sono la vita, il sistema nervoso, gli organi sensorii, 
gli stimoli acconci e l’ azion dell’ anima , vediamo come 
nasca il sentimento. Abbiamo veduto che il sentimento 
corporeo è di due maniere; l’uno universale c l’altro 
particolare, sentimento fondamentale e sensazione. Qual’è 
l’ origine dell’ uno e dell’ altro ? 

256. Il sentimento fondamentale, essendo essenziale 
all’ anima sensitiva, comincia col cominciar della vita 
animale, e non può cessare totalmente, se non col ces- 
sare della vita. Esso perciò è dato in natura, e non può 
avere origine se non da quella reciproca azione, dalla 
quale abbiam fatto dipendere la vita. 

257. Quanto alla sensazione, questa, come abbiam 
detto più volte , è un cangiamento, dello stato sensibile 
dell’anima; e poiché lo stato sensibile essenziale e pri- 
mitivo è il sentimento universale, di cui abbiam dimo- 
strato resistenza nell’Ideologia, perciò la sernsazione non 
è altro che una modificazione del sentimento fondamen- 
tale; modificazione che ha luogo tutte le volte che si 
muta lo stato dell’ organismo animale in cui quel scn- 
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timent») si diffonde. Perciò a dare origine alla sensa 2 ione 
concorrono due fatti: l.“ il sentimento ingenito e primi- 
tivo, 2.“ l’immutazione del corpo sentito con quel senti- 
mento. L’animalo infatti, per mezzo di questo sentimento 
sente abitualmente tutto il suo corpo in un modo uni- 
forme e blando; cosicché il corpo tutto nelle sue parti 
sensitive è materia e termim di quel sentimento. Fac- 
ciasi ora che il corpo dell’animale subisca qualche immu- 
tazione; che deve avvenire? cangiatosi lo stato della mate- 
ria del sentimento, anche il sentimento deve subire 
una modificazione rispondente esattamente al modo e 
all’estensione di quel cangiamento corporeo; deve cioè 
l’anima sentire quell’ organo , quella parte qualunque 
del corpo in una maniera differente dalla prima. Questa 
è V origine della sensazione. Il sentimento è dato in na- 
tura , e tutte le immutazioni del corpo si percepiscono 
con queir atto medesimo del sentimento unico e primi- 
tivo, che costituisce l’essenza dell’anima sensitiva, e in 
esso virtualmente si contendono fin da principio. 

258. Potrebbe dimandarsi, se, come per le parziali 
sensazioni, così anche pel sentimento fondamentale sia 
necessario un moto delle parli organiche. A risolvere 
siffatta questione converrebbe conoscere tutte le qualità 
che deve avere l’organismo, onde possa servire di ma- 
teria del sentimento , e il modo col quale l’ anima e il 
corpo concorrono a produrlo. Tuttavia, osservando atten- 
tamente il fatto, il sentimento fondamentale ci si pre- 
senta come in una continua incessante modificazione. 
Giacché nel corpo vivo e animato succedonsi dei movi- 
menti innumerevoli che urtano pungono e irritano i 
nervi continuamente. Il sangue , spinto dal cuore con 
gran violenza fino alle ultime divisioni dei vasi arte- 
riosi , scuote tutta la macchina ; e il cervello in specie 
presenta un moto come di sistole e diàstole, rispondente 
alla pulsazione dei copiosi e grossi tronchi arteriosi che 
si trovano alla sua base ; legati i quali, e impedito l’ af- 
flusso del sangue, l’animale cade istantaneamente in 
deliquio e sopore. Aggiungasi il moto della digestione, 
del respiro e della continua secrezione delle parti, ai 
quali moti concorrono le forze meccaniche chimiche e 
anioiali. Aggiungansi per ultimo le correnti elettriche, le 
quali hanno tanta parte in tutte le operazioni della na- 
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tura minerale vegetale animale. Questi fatti ne accer- 
tano che la materia del sentimento fondamentale è in 
continuo moto. 

259. Ammessa resistenza di questo sentimento atte- 
statoci dalla stessa esperienza, è trovata l’origine della 
sensazione. All’ incontro, tolto quel sentimento, la sensa- 
zione rimane un fatto inesplicabile, anzi prodigioso , 
contrario al consueto operare della natura , la quale 
ip ciascun essere pose la ragi»>ne sufficiente del suo 
sviluppo. Coloro che non ammettono se non una potenza 
di sentire, senza verun sentimento in atto, prendono 
una mera astrazione della lor mente per una realtà; 
ammettono un’ anima sensitiva priva del suo atto primo 
e immanente, o le danno un atto senza un termine in 
cui queir atto riposi ; infine si chiudono la via a sco- 
prire la naliira del soggetto-unico , in cui tutte le pas- 
sioni e azioni dell’ animale si fondano. Perciò sono co- 
stretti a considerare l’anima o come una forza totalmente 
occulta , 0 come un complesso di sensazioni , che ò 
quanto dire di modi accidentali e Iransitorii , senza 
una sostanza permanente. Condillac, mentre proclamava 
l’analisi e l’esperienza, volendo renderci chiara l’ori- 
gine della sensazione , imaginò una statua , la quale 
io ben concepisco come dovesse esser priva d’ ogni 
sentimento; ma ecco che al primo accostare alle nari 
di quest’ uomo-statua una rosa, egli ne sente 1’ odore, e 
così passa dal nulla sentire all’ avere una determinata 
sensazione. Dimenticò che la similitudine della statua, 
se era commoda, non era egualmente propria a dimo- 
strare r assunto. Gli effluvi della rosa avrebbero inu- 
tilmente vellicate le narici, in cui non fosse prima un 
sentimento che potesse percepire quel vellicamento. 

260. Ho spiegato l’ origine della sola parte subiettiva 
della sensazione. Quanto alla percezione sensitiva, che 
ne è la parte estrasubiettiva , questa non può ripetersi 
dal solo sentimento innato. Quella sola è modificazione 
del sentimento innato; mentre l’altra è un fatto di 
ben altro genere, che avviene in noi all’occasione di 
quel primo sentimento parziale, e che si fonda anch’esso 
nell’altività del sentire, ma non si limita al solo organo 
impresso, consistendo nella percezione di cosa esterna. 
Siccome però non può stare un fatto senza l’altro ; così, 
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quantunque se ne ignori il come, l’origine della sensazio- 
ne esterna spiega anche Torìgine della percezione sensi- 
tiva. Infatti i’attitudine deU’aninia a subire una modifica- 
zione qualunque, è quella stessa che le dà la capacità di 
percepire i corpi esterni; mentre anche queste percezioni 
sono nell’anima come sue passività, evi sono in virtù 
non già della sola esterna impressione, ma principalmente 
del sentimento corporeo innato. 

» 

ARTICOLO QUARTO. 

DELLE PAnTICOLAHI PEnCEZIOM DEI SENSI CORPOREI. 

261. Mentre col sentimento fondamentale noi non per- 
cepiamo che il nostro corpo subiettivo d’un modo uni- 
forme e costante; qualora avvengano delle immutazioni 
negli organi esterni, nascono in noi tante percezioni 
nella loro specie allatto distinte; le quali hanno tutte 
una parte subiettiva, e una parte estrasubiettiva. 

262. Tatto. Cominciamo dal tatto. Questo può consi- 
derarsi e come senso interiore, e come esteriore; di 
più, come universale e come speciale. Il sentimento in- 
nato e primitivo è veramente un senso di tatto univer- 
sale, un tatto naturale e interiore, pel quale l’anima 
con un atto semplicissimo sente tutto il corpo a cui è 
congiunta. 11 senso poi esteriore del tatto è la capacità 
del sentimento fondamentale a venir modificato ; che 
ad essere modificato si richiede che qualche cosa di 
materiale imprima gli organi e cangi lo stato della 
materia del sentimento. In ogni percezione estrasogget- 
liva, oltre il corpo o i corpi esterni che vengono per- 
cepiti, oltre le sensazioni fenomenali dei colori dei suoni 
degli odori e dei sapori, c’è una sensazione tàttile degli 
occhi degli orecchi delle nari e della lingua; e queste 
sono altretante parziali modificazioni del tatto universale. 
La retina è tocca immediatamente dalla luce; il nervo 
acustico dagli oscillamenti dell’ aria ; le papille della 
lingua dai corpi sàpidi ; le nari dagli effluvi odorosi. 

263. Ma il senso speciale del tatto, quello che più 
volgarmente si chiama con questo nome, ha per suo 
organo particolare tutta la superficie della cute, la quale 
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esteriormente può dirsi un tessuto finissimo di nervi 
die presentano alle impressioni dei corpi esterni le loro 
estremità periferiche ricoperte dall’epidermide. 

264. Il tatto percepisce la resistenza e l’estensione 
superficiale dei corpi esterni ; ma se venga associato alla 
facoltà locomotrice, percepisce anche le dimensioni dèlia 
lunghezza , larghezza e profondità. Mediante la facoltà 
locomotrice noi replichiamo a piacere lo spazio in cui 
termina il nostro sentimento, e quindi anche la super- 
ficie sentita col tatto: che se la ripetiamo in tutte le di- 
rezioni del solido percepito, veniamo a presentare al tatto 
tante superficie interne che prima non avevamo percepi- 
ta. Brancicando una palla di cera, noi della palla non 
percepiamo che la sola superficie esteriore; ma se da noi 
si tagli, si divida in tutte le direzioni, vediamo che quella 
palla, oltre alla superficie da noi toccata, ne presenta al- 
tre innumerevoli anche internamente e in ogni direzione 
possibile. Il tatto dunque percepisce l’ estensione in tutte 
le sue dimensioni ; e per conseguente percepisce anche la 
grandezza e la figura dei corpi (1). 

265. Il tatto congiunto al movimento percepisce le 
diverse qualità delle superficie corporee; cioè la fluidità, 
la durezza o la mollezza, secondochè i corpi cedono o 
no, e cedono più o meno alla compressione, ricevendo 
diversa figura; la scabrosità o la liscezza, secondochè il 
tatto scorrendo sulla superficie incontra o no resistenza. 
Le minime scabrezze però sfuggono d’ordinario all’av- 
vertenza. Sottilissimo invero è questo senso del tatto; 
e se noi non distinguiamo le minime dimensioni e le 
ineguaglianze minutissime delle superficie do’corpi, ciò 
avviene in gran parte dalla mancanza di attenzione. Lad- 
dove coloro che si sono lungamente esercitati a distin- 
guerle, manifestano una finezza di tatto maravigliosa. 

I ciechi-nati col solo polpastrello delle dita distinguonn 
le monete, le carte da gioco^ le scritture, le stoffe, persino 
i diversi colori o a meglio dire le qualità superficiali che 

(1) Propriaratnte il latto, anche associalo al moto, non 
percepisce mai altro che delle superficie più o meno resi- 
stenti; ma la fantasia riunisce in qualche maniera tutte 
quelle superfìcie disposte in ogni direzione, e cosi iraagina 

II corpo solilo. 
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rispondono ai diversi colori ; misurano con tutta esattezza 
le dimensioni, gli spazi, le distanze; suouan di cembalo, 
incìdono, intagliano, e fanno cento altre operazioni colla 
stessa precisione dei veggenti. Nel che, se bene interven- 
ga anche la fantasia, questa però non può essere in loro 
istruita se non dal tatto congiunto al movimento. Alcuni 
sostengono che l’ arte e l’industria ha sviluppato in 
essi la forza percettiva del tatto ; ma la parte principale 
è dovuta alla finezza della loro riflessione. 

266. Vista. Oggetto immediato della percezione dell’oc- 
chio è la luce co’ suoi colori. I raggi luminosi nel loro 
passaggio per la cornea trasparente e per gli umori 
dell’occhio tengono tal direzione, che i superiori si por- 
tano in via diagonale alla parte inferiore della retina, e 
gli inferiori alla parte superiore di essa ; i raggi destri 
v’entrano a sinistra, e i sinistri a destra; e cosi in 
proporzione tutti gli altri che partono dai diversi punti. 

267. L’occhio non percepisce i corpi esterni imme- 
diatamente, come il tatto: immediatamente percepisce 
la luce emanata o riflessa dai corpi, percepisce cioè 
una superficie non in quanto è solida, ma in quanto 
è colorata e a lui aderente; percepisce le varie compo- 
sizioni e gradazioni dei colori e la direzione del raggi. 
La superficie Qolorata percepita nell’occhio è identica con 
quella della retina toccata dalla luce; perchè l’occhio la 
percepisce al modo stesso che il tatto percepisce la su- 
perficie resistente ed estesa di un corpo. 

268. E da ciò ne segue che con la sola percezione della 
vista non si percepisce nè la grandezza nè la distanza 
nè le pieghe e sinuosità dei corpi esterni; qualità, a 
percepir le quali si associano il latto e il movimento; 
cosicché, se noi non avessimo ancora toccato alcun corpo 
esterno, nè esercitala la facoltà locomotrice, stando al solo 
senso della vista, non vedremmo che una superficie in 
piano inclinato e variamente coloralo. Or come avviene 
che al presente la vista sembra darci anche le grandezze 
dei corpi e le loro distanze? Premettasi che nella su- 
perficie colorata percepita dall’occhio i colori sono sparsi 
con certo ordine e con proporzioni rispondenti alle gran- 
dezze dei corpi somministrateci dal tatto. Ciò dà ragione 
del percepir che facciamo le grandezze e le distanze dei 
corpi mediante la vista associala al tatto e al movimento. 
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Toccando con una mano Toggello veduto, sottraggo agli 
occhi una parte della superfìcie colorata; ogni punto che 
tocco, è un punto della superficie che celasi alla vista. 
Per tal modo la superfìcie colorata si viene a percepir 
tanto estesa, quante sono le ripetizioni degli spazi che 
si scorrono col tatto su tutta la superficie. 

Le distanze poi e i diversi piani dei corpi si perce- 
piscono altresì nelle gradazioni dei colori , le cui sen- 
sazioni si associano nelP anima alle imagini ricevute 
per il tatto e il movimento. Quanto più mi allontano 
da un corpo, vedo che esso si impicciolisce sempre più 
alla vista; vedo che il suo colore prende una tinta di- 
versa. Le catene dei monti mi appaiono azzurre ; su tutti 
gli oggetti si spande una tinta leggiera tendente a fon- 
dersi in un colore. 

269. Gli oggetti esterni, per la direzione colla quale i 
raggi entrano nell’occhio, si dipingono (1) sulla retina 
capovolti. Come dunque, si dimanda, noi li vediamo 
nella vera lor giacitura? 

Alcuni sostengono che noi li vediam capovolti, ma 
che poi col tatto correggiamo l’errore della vista. Que- 
sta ipotesi ha contro di sè il fatto; perchè s’ella fosse 
vera, ben ce ne dovremmo accorgere tutte le volte che, 
veduto un oggetto, ci facciamo in seguito a toccarlo. 

Negano altri che le imagini degli oggetti si dipingano 
sulla retina capovolti. Ma che gli oggetti si dipingano 
capovolti, è un fatto tosto osservabile da chi estragga 
un cristallino da un occhio di un'animale, e vi faccia 
rifletter dentro la imagine di qualche oggetto; e questo 
fatto si deduce anche dalle leggi della luce. 

Altri dissero che le fibre del nervo ottico, ad un certo 
punto decussandosi e capovolgendosi essi medesimi, tor- 
nano r imagine nella sua reale direzione. Ma oltreché 

(1) È improprio il dire che si dipingono sulla relina; per- 
ché in realti la luce porla una sua propria impressione al 
nervo oiiico, senza dipingervi veruna imagine. Usiamo dun- 
que della parola dipingere per indicare l' impressione propria 
deila luce. Cosa poi sia la luce, non è questione di cui ci 
occupiamo; perchè o sia una sostanza propria o meglio ut) 
molo impresso all’eiere, sempre ò qualche cosa di reale cbo 
imprime il nervo ottico. 
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l’anatomia non ha mai verificato questo incrociamento 
delle fibre nervee, noi ahbiam veduto che l’anima sente 
alla estremità periferica dei nervi, e non già nel cervello. 

Altri finalmente osservano che, se tutto si dipinge 
capovoltoi, nulla ci deve sembrare capovolto; perchè un 
oggetto non può dirsi posto al rovescio, se non in quanto 
egli tiene una giacitura opposta a quella degli oggetti- 
circostanti, e contraria o alle leggi della gravità, o a 
quella posizione che noi sappiamo dover tenere l’oggetto. 
Ora nel caso nostro tutti quanti gli eggetti esterni e 
tutte le parti del nostro corpo si vedrebbero dietro la 
stessa legge ottica, e perciò tutti nella stessa relativa 
giacitura, in un tutto armonico e ordinato. Stando ciò 
non vi sarebbe più luogo alla dimanda, come mai l’anima 
corregga l’errore della natura. 

Ma il fatto può ricevere una più plausibile spiegazione, 
qualora si consideri il modo d’impressione che la luce 
porta alla retina. La luce si porta alla retina in diverse 
direzioni: i fasci superiori imprimono la retina inferior- 
mente, e i fasci inferiori la imprimono superiormente. 
Ciò posto, la percezione dell’ anima deve 'corrispondere 
precisamente alla direzione del moto, impresso. E se i 
raggi vengono dall’ alto al basso, la percezione non deve 
essere a rovescio, ma deve essere appunto quella di un 
raggio che viene dall’alto; e cosi egualmente si discorra 
della percezione di un raggio che venga dal basso. Nella 
percezione visiva il termine è la superficie colorata: se 
il punto inferiore di questo termine ferisce la retina 
superiormente, non cessa però di essere un punto in- 
feriore, di essere un raggio che tiene una direzione dal 
basso aH’allo. É vero che il punto percipiente della re- 
tina è superiore, ma è vero altresì che il punto perce- 
pito, 0 sia il termine è inferiore. La percezione dunque 
avviene bensì nella parte superiore della retina, ma var 
a terminare nella parte inferiore dell’oggetto illuminato. 
Avviene in questo fatto ciò che avverrebbe se fosse fatta 
una puntura nella cute: questa puntura potrebbe esser 
fatta in diverse direzioni; e l’anima sentirebbe non solo 
quella puntura, ma anclie la direzione in cui la puntura 
fosse fatta. Non bisogna dunque considerare il molo 
impresso al nervo per se e isolatamente, ma in rapporto 
al suo termine esterno e alla direzione che esso ha 
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verso quello; esso conformasi pienamente al modo col 
quale i raggi colpiscono la retina., Così il moto infe- 
riore del nervo ha una direzione all’alto e ha per 
termine o sia per base la parte superiore della su^r- 
ficie esterna; il moto superiore del nervo ha juna di- 
rezione al basso e ha per termine la parte inferiore 
della superficie esterna; il moto destro ha una direzione 
a sinistra, e il sinistro una direzione a destra, e via 
discorrendo. Per tal maniera l’oggetto si dipinge capo- 
volto, ma è percepito nella sua vera posizione. 

270. Si dimanda inoltre, come mai l’anima non veda 
che un solo oggetto, mentre le percezioni visive sono 
due; il che avviene anche dell’udito, le cui percezioni 
sono uniche, mentre doppio è l’organo , doppia l’ impres- 
sione. Questo fatto, il quale è irrepugnabile, ci sommi- 
nistrò altrove (57 e segg.) una prova della semplicità 
del principio senziente. 

271. Udito. Allorquando un corpo sonoro vien per- 
cosso, succede in esso un tremolamento oscillatorio più 
0 meno forte e prolungato. Questo moto vibratorio viene 
communicato allo strato d’aria che immediatamente in- 
veste il corpo sonoro; e questo strato lo trasmette a 
un secondo, e così si propaga fino all’umore rinchiuso 
nella terza cavità dell’orecchio, come abbiamo descritto. 

' Il liquido scosso mette in movimento il nervo acustico, 
e ne nasce la sensazione del suono. Dunque il corpo so- 
noro non agisce immediatamente sull’organo dell’udito, 
ma mediante un moto vibratorio communicato all’aria , e 
da questa trasmesso al meato uditorio, al timpano, alle 
interne cavità, e al nervo acustico. 

272. Noi quindi col solo organo dell’udito non pos- 
siamo percepire nè la distanza nè la posizione nè il 
moto nè la densità nè altre qualità dei corpi; ma uni- 
camente i fenomeni dei suoni e la diversa loro intensità 
e il tono differente. 

Ma come avviene che noi riferiamo i suoni ai corpi 
esterni, e dalla loro qualità argomentiamo quelle dei cor- 
pi? L’uomo, per la facoltà di ragionare c di associare, 
usa delle sensazioni de’ suoni come di tanti segni dei 
corpi; perchè l’esperienza ricevuta dagli organi della vi- 
sta e dal tatto gli ha appreso che i corpi, quando sono 
percossi, producono la sensazione del suono ; che il tono 

Psic. — Voi. II. 9 


Digilized by Google 



130 

e il grado di forza de’ suoni corrisponde alla forza cop 
cui è scosso il corpo sonoro, alla sua distanza da chi 
ne riceve l’ impressione, allo spessore, all’intima forma 
e ad altre qualità del corpo sonoro. Nei semplici ani- 
mali poi alla mancanza della facoltà ragionante suppli- 
scono le imagini sensibili della vista e del tatto, che si 
associano alle sensazioni del suono. E le onde sonore es- 
sendo tanto più forti, quanto più son vicine al corpo po- 
sto in vibrazione, ciò spiega il perché l’attività dell’anima 
si rivolga verso il corpo sonoro stesso anche al primo 
suono che ascolta, quasi l’avesse col semplice suono per- 
cepito. Quindi il suono ci fa percepire, non già i corpi, 
ma la loro località. 

273. Olfatto. Le particelle odorose che emanano dai 
corpi, mobilissime e leggerissime^ entrano per le narici, 
e vanno ad imprimere la membrana pituitaria tutta 
sparsa delle estremità dei nervi olfattorii e umettata dal 
muco. Questa impressione cagiona la sensazione del- 
r odore. L’odorato quindi non percepisce che gli effluvi 
odorosi esalati dai corpi; e, alla guisa dell’udito, 
solo per legge di associazione sensitiva, come nei bruti, 
0 anche razionale, come neU’uomo, l’odorato congiunto 
colla vista col tatto e col gusto, percepisce i corpi 
odorosi, la loro località e distanza, e altre qualità. 

274. Gusto. I sapori sono le percezioni proprie del 
gusto, il cui organo principale è la superficie superiore 
della lingua. Le papille nervose vengono impresse dalle 
sostanze sapide; e questa impressione suscita la sensa- 
zione del sapore; il che ci sforza ad ammettere una par- 
licolar maniera che hanno di operare le sostanze sui 
nervi gustatoci, e inoltre una particolare struttura e re- 
cettività di questi, per cui sono atti a percepire i sa- 
pori, e non la superficie, la solidità o fluidità, la forma, 
il caldo, il freddo e altre sensazioni. É vero che tutte 
queste si hanno anche coll’organo del gusto; masi hanno 
per via di altri nervi, dei quali la lingua ò fornita per 
queste percezioni. La lingua infatti riceve i nervi del 
quinto paio cerebrale, che servono al gusto solamente; 
ne riceve altri per le sensazioni tàttili; altri pei movi- 
menti muscolari. 

275. Alla percezione del gusto non basta l’azione mecca- 
nica delle molecole saporose; si richiede altresì un’azione 
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chimica, la quale avviene specialmente per lo scioglimento - 
delle parti sàpide nella saliva. Se il corpo' che si porta 
sulla lingua non è solubile, non produce alcun;i perce- 
zione propria di questo senso; come avverrebbe se ài 
ponesse sulla lingua un sassolino, o un frutto non an- 
cora spogliato deirepidermide. Anche i nervi gustatorii 
poi devono trovarsi nello stato sano e normale; ove siano 
morbosamente affetti, resta sospesa la loro recettività, 
come avviene nelle costipazioni, in cui tanto i nervi gu- 
statorii, quanto quelli dell'odorato e talvolta anche del- 
l’udito non rispondono alle loro relative impn'ssioni, 

AHTICOLO QUINTO. 

ANALISI DELLA PARTE SUBIETTIVA DELLE SENSAZIONI. 

276. Ogni sensazione esteriore ha in sè due parti di- 
stinte, la parte subiettiva e la parte estrasubiettiva. Tutto 
ciò che entra nella sensazione per sè considerata, pre- 
scindendo dal modo onde viene prodotta, è parte su- 
biettiva della medesima. 

277. E in primo luogo, del tutto subiettivo è il pia- 
cere e il dolore corporeo. Infatti il piacere e dolor cor- 
poreo è una semplice affezione deU’anima nostra: la quale 
affezione, quantunque non sia alla fine che il sentimen- 
to di un’azione esercitata su di noi da qualcosa che> 
non è noi; tuttavia non rappresenta in nessuna maniera 
questa cosa che l’ha prodotta, non tiene con essa ve- 
runa somiglianza. E se bene essa termini neH’eslensione 
subiettiva del nostro corpo, e possa ricevere diversi gradi 
d’intensità; non presenta però veruna figura nè ima- 
gine di cosa esistente fuori del subietto senziente. Dun- 
que il piacere e dolore corporeo è tutto subiettivo. 

278. Il piacere è il modo essenziale del sentimento* 
primitivo e innato; e questo modo varia a seconda delle 
modificazioni di quel .sentimento. Ove poi la materia 
del sentimento venga cangiata in una maniera impropria 
e, a dir così, opposta a quell’atto onde l’anima vivifica il 
corpo, allora ne nasce il dolore; il quale perciò vien 
forse prodotto da uno sforzo che fa il principio sen- 
ziente contro i moti anormali deU’organismo. Certamente 
al dolore e piacer corporeo comxirre in gran maniera 
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r anima colla sua attività, dimostrando l’esperienza che 
uno sforzo intenso di essa può menomare e talvolta im- 
pedire quasi affatto il piacere e dolore corporeo. 

279. Nel commune e v olgare linguaggio si sogliono 
attribuire ai corpi, come se fossero tante loro qualità, 
quelle che non sono se non affezioni dell’ anima, e non 
hanno alcun rapporto di somiglianza coi corpi esterni. 
Si suol dire, questo frutto è dolce; questo marmo è freddo; 
questo fiore è rosso. Ma questa è una impropria, o, se 
vuoisi, abbreviata e commoda maniera di parlare; a par- 
lare esattamente, dovrebbe dirsi; questo frutto ha la pro- 
prietà di suscitare in me la sensazione del sapor dolce, 
evia discorrendo. Infatti il freddo il caldo il colore il 
sapore l’odore il suono non sono qualità dei corpi, ma 
nostre sensazioni: nei corpi c’è solamente la proprietà 
di suscitarle, la quale ci resta al tutto incognita. Tolti gli 
occhi gli orecchi i nasi, e tolta l’anima che informa 
questi organi, più non ci sarebbero nè i colori nè i suoni 
nè gli odori nè i sapori. 

2^. Da questa considerazione i filosofi furono condotti 
a distinguere le proprietà dei corpi in primarie e secon- 
darie; intendendo per quelle la figura la mobilità la di- 
visibilità r impenetrabilità e altre, le quali esistono vera- 
mente nei corpi e solo in essi, non già nell’anima 
nostra ; e per le seconde intendendo tutte le sensazioni 
succennate, che sono in noi e non già nei corpi. 

281. Oltre queste maniere di sentire totalmente su- 
biettive , ce ne sono altre molte e quasi innumerevoli 
che si riducono al piacere e al dolore, distinti per la 
sede che occupano nel corpo, per la qualità e pel grado. 
Tali sono le sensazioni della sete della fame della stan- 
chezza del sonno, e le sì varie affezioni morbose ; la 
sensazione del solletico che suscita il pianto, lo sbadiglio, 
lo sternuto, la nausea e altre molte. 

ARTICOLO' SESTO. 

A!«ALISI DELLA PARTE ESTRASUBIETTIVA DELLE NOSTRE SENSAZIONI. 

282. Analizzando qualunque delle sensazioni ester- 
ne, cioè di quelle che vengono suscitate dall’impressione 
dei corpi fatta sugli organi esteriori, noi troviamo pri- 


Digilized by Google 



133 

mieramente che una parie di esse è in noi per modo 
«che non presenta alcun rapporto di somiglianza cogli 
agenti esterni: tali sono i fenomeni dei colori dei sa- 
pori degli odori e dei suoni; tale è la sensazione che 
abbiamo, piacevole o dolorosa, dell’organo impresso. Ma 
noi troviamo altresì , che esse ci presentano dei modi 
Telativi ai corpi esterni ; e questa è la parte estrasubiet- 
tiva, 0 la percezione sensitiva corporea. 

283. Noi difatti in queste sensazioni esterne sperimen- 
tiamo in primo luogo una passività distinta da quella 
che è propria del sentimento fondamentale e delle sue 
modificazioni. Ora, il soffrire una passività è lo stesso 
t;he il percepire una forza in allo. É vero che questa 
forza, stando al puro senso, la percepiamo in noi come 
Tosa nostra, come nostra passione ; il solo pensiero è 
quello che da questa passione assorge all’ esistenza di 
un ente diverso da sè. Ma è certo del pari che quella 
nostra passione è eccitata immediatamente da un corpo 
esterno, e perciò l’ azione di questo non è altra cosa 
dalla nostra passione; il che è come dire che in quel 
nostro sentimento noi ci sentiamo fatta una violenza. 
Sentiamo dunque una forza straniera operante in noi. 
E non si dica che a percepire la forza converrebbe o 
The il corpo esterno entrasse nell’anima nostra, o che 
noi entrassimo nel corpo. Questo sarebbe un fran tendere 
Ja natura del sentimento corporeo, al quale concorrom» 
necessariamente due entità, la forza sensitiva e la sen- 
sibile, l’ anima e il corpo ; questo è termine e materia 
del sentimento. Come dunque può darsi un sentimento 
corporeo senza la percezione del suo termine? Ma il 
fermine è di due maniere; altro è termine subiettivo, 
o questo è il corpo nostro nella sua parte sensibile; 
altro è il termine eslrasubiettivo, che sono i corpi este- 
riori in quanto agiscono immediatamente sui nostri ner- 
vi; e anche il corpo nostro, in quanto una parte di lui 
percepisce l’altra. Non potendosi il senso esterno separare 
<dal suo termine senza distruggerlo, ne segue ch’esse lo 
percepisce, non già sortendo da sè, ma soffrendo in sè una 
passione, la quale è indisgiungibile dall’ azione, e, per 
tradurla in altra espressione, è il sentimento di un’ azio- 
ne esterna, di una forza. Dunque la forza è la prima 
f arte della percezione estrasubiettiva. 


Digitized by Coogle 



J34 

284. Questa (forza 0 violenza non è una e semplice, 
ma moltiplice. Il sentimento in tanto è corporeo, > in 
quanto corrisponde lalla natura e alla proprietà dei corpi; 
quindi non è una forza semplice quella che nel senti- 
imento materiale si percepisce,! qual sarebbe quella che 
;8i proverebbe dalla percezione degli spiriti puri ; ma è 
-una forza risultante da molte. Dunque la moUiplicità è 
la seconda parte della percezione estrasubiettiva. 

285. Finalmente questa molti plicità di forze ci dà una 
estensione contìnua, e questa è la terza parte della (per- 
cezione estrasubiettiva de’ corpi. 

2®6. L’ uomo, come essere intelligente e ragionante, 
analizza la sensazione esterna, e concepisce ogni corpo 
come una forza unica, a cui attribuisce tante proprietà 
0 attitudini, quante sono le sensazioni che, me(IÌ9nte 
il’ impressione, produce. Perciò congiunge nella mente 
ila parte subiettiva alla <parte estrasubiettiva, aq)punto 
come sono riunite in natura ; e così non solamente spe- 
rimenta dei fatti sensibili, ma concepisce anche l’ esi- 
stenza reale e le proprietà dei corpi. 

287. Tutti i sensi lesteriori hanno la percezione di 
questi tre elementi estrasubiettivi. E ciò nel tatto è fa- 
cile a rilevarsi, perchè con questo senso si percepisce 
un’ estensione resìstente. Ma onche gli altri quattro sensi, 
dal (momento che i loro nervi sono scossi, devono per- 
icepire la iforza che produce in loro quello scuotimenta 
Quanto all’estensione, essisene tocchi ed affetti da cor- 
picciuoli tenui tanto e sottili, che" ove un solo di questi 
(portasse la sua impressione, non ci sareJ)be possitele il 
coglierlo e d’ osservarlo. Ma essi si affollano sugli orga- 
ni in copia grandissima, talché non possiamo in verno 
modo distinguerne il numero. Finalmente non tengo- 
no tutti insieme una estensione 'figurata costante e penna- 
nenie, come quella dei corpi solidi; ma sono disgregate e 
mobilissime, non formano insieme una sola figura, e sog- 
giaciono a sempre nuove alterazioni: di che ognuno può 
(Convincersi appena che rifletta al modo onde agiscono 
sugli occhi i globicini innumerevoli e tenuissimi della 
duce, le particelle dell’aria scossa sugli orecchi, gli 
effluvi odorosi sulle nari, e le molecole saporose sulla 
lingua. Perciò la parte estrasubiettiva dei quattro sensi 
cagiona in noi una percezione viva ma confusa ; dimo- 
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dclchè sarà sempre per noi difficilissimo il distinguerla, 
essendo assai più distinta e vivace la parte subiettiva, 
cbe consiste specialmente nelle sensazioni fenomenali 
dei suoni dei colori degli odori e dei sapori. L’occhio 
tuttavia ci fa percepire una superficie, la quale ha una 
proporzione colla figura reale della superficie del corpo 
esterno; e perciò la parte estrasubiettiva di questo senso 
tien più del regolare e del distinto, 

288. La parte estrasubiettiva delle particolari perce- 
zioni fu da noi sufficientemente indicata, e non può ri- 
chiamarsi in dubio; nè pure può dubitarsi della parte 
subiettiva, in quanto consiste nei fenomeni dei colori 
degli odori dei suoni e dei sapori. Ma come si prova la 
parte subiettiva delle medesime, ùi quanto è una perce- 
zione dell’organo modificato? É egli vero che nella 
percezione per esempio della vista, oltre la luce e i suoi 
colori, io percepisco l’ occhio mio stesso, cioè percepisco 
una modificazione di quella parte del sentimento fonda- 
mentale che ha sede nell’ occhio? A ciò si risponde che, 
se bene la sensazione dell’ occhio sia tenuissima, pure 
non può negarsi.il fatto conferma quanto diciamo; se 
un fascicolo di luce troppo viva venga a imprimere la 
nostra pupilla, proviamo nell’occhio una sensazione dolo- 
rosa. La qual pure si risveglia nell’ orecchio allo sparo 
per esempio di un cannone; nelle narici alla percezione 
di un odoré tròppo acre, e via discorrendo. In tutti 
^esli casi ognuno distingitò facilmente la sensazione 
dolorosa residente nell’ òrgtiho , dalle altre parti della 
p'ercezione. Se dunque un’ impressione troppo viva desta 
dolore, un’impressione moderata desterà piacere, sebene 
in grado assai tenue e leggiero. 

ARTICOLÒ SETTIMO. 

DSLLl rAbOLTA’ DI COMaERVARS E RIPRODURRE I SENTIH8NTI AVUTI. 

289. Finora abbiamo esaminato l’esistenza del senti- 
mento animate e delle sue modificazioni interne ed 
esterne. Il sentimento fondamentale, considerato in po- 
tenza ad essere modificato, è la potenza o facoltà di avere 
i seniimenti. Ma, cessata l’impressione esterna, rimosso 
1’ oggetto che l’ ha suscitata, tolta la causa delle sensa- 
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zionì esterne, non si distrugge nel soggetto animale 
ogni vestigio di quei sentimenti e di quelle percezioni, 
ma vi rimangono in potenza, o sia perdura nell’animale 
la suscettibilità della loro riproduzione. Esiste dunque 
nell’ animale un’ altra facoltà, quella di conservare i 
sentimenti avuti, o meglio una cotale tendenza a ripro- 
durli, che noi chiameremo ritentiva sensuale; facoltà 
destinata a conservare in potenza le sensazioni passate' 
e a rendere simultanee le successive. 

290. Questa facoltà vien confusa da molti colia me- 
moria, la quale ò più tosto la facoltà di conservare in 
mente le idee, congiunte con le imagini delle cose e spesso 
con la persuasione della loro sussistenza: ma se bene 
la memoria si giovi della ritentiva sensuale come di fa- 
coltà ausiliare, per la dipendenza che il nostro pensiero 
ritiene dalla parte sensitiva; è però da essa distintissima, 
come è distinto il senso dall’ intelletto. 

291. La fantasia, o facoltà riproduttiva, di cui parle- 
remo tra poco , non potrebbe svolgersi nè operare , se 
r anima non fosse dotata della forza ritentiva. Infatti , 
se dopo un tempo anche lungo dall’attuale impressione 
si riproduce in boi una sensazione, bisogna ammettere 
necessariamente nell’anima una potenza destinata a con- 
servare e tener viva la suscettibilità di ridurre nova- 
mente all’atto la sensazione avuta. 

L’esistenza di questa facoltà è confermata da altri fatti. 
Allorquando noi percepiamo a cagion d’esempio un 
fruito, riceviamo le varie sensazioni esterne per diversi 
organi, e ne facciamo una percezione unica, un solo 
sentimento; il che non avverrebbe senza la ritentiva 
sensuale, perchè quelle sensazioni varie, essendo talora 
successive, non si ponno fondere insieme in un sol sen- 
timento, se non a condizione che tutte si conservino 
nell’anima e si congiungano insieme. Finalmente, dato 
un eccitamento, molte sensazioni si rinnovellano nella 
fantasia; cioè allorché una sola parte di un sentimento 
molteplice viene di nuovo eccitata nell’animale, bene 
spesso si svegliano nella fantasia tutte le altre parti o 
sensazioni che si ebbero contemporaneamente a quella 
e che costituiscono quel sentimento generale. Il solo 
odore del selvatico suscita nel cane da caccia tutte le al- 
tre sensazioni che concorrono a formare la percezione 
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intiera del selvatico stesso, e anche quelle affezioni ani- 
mali che il cane in sè prova nella facoltà appetitiva.. 

292. La facoltà ritentiva dipende forse da una ten- 
denza che le fibre nervose conservano a riprodurre i 
movimenti già sofferti una volta ; ma certamente vi con- 
corre anche il principio senziente colla sua propria at- 
tività, e colla forza unitiva, di cui parleremo più sotto. 
Quanto alle fibre nervose, è chiaro che esse devono 
acquistare una certa propensione a riprodurre quel- 
r oscillamento che una volta hanno preso (1); e tanto 
maggior propensione, quanto più forte e ripetuta, fino 
a certo punto, fu l’impressione. Ecco perchè più facil- 
mente si conservino le sensazioni più vive più diuturne 
più recenti e più ripetute. U anima poi , sempre avida 
di sentimenti varie molteplici, in forza dell’istinto 
sensuale deve inclinare a scuotere anch’ essa le fibre , 
affine di risuscitarli, specialmente allorché manca di 
esterni eccitamenti. 

^3. La facoltà di conservare i sentimenti non è forse 
che un atto della facoltà di riprodurli. É un fatto at- 
testatoci dalla coscienza che spesse volte ci si rappre- 
sentano novamente gli oggetti esterni percepiti altra 
volta, come pure gli interni sentimenti e le sensazioni 
fenomenali che entrano nelle percezioni; e ciò senza che 
la causa stimolante operi attualmente sui nostri sensi. 
E queste sensazioni che in noi si riproducono , sono 
talvolta così vivaci e spiccate, che ci riesce impossi- 
bile il distinguerle dalle reali sensazioni; siccome suol 

(1) C’è quindi una colai forza rileniiva anche nella fibra; 
ritentiva materiale e organica , che è una facilità di atteg- 
giarsi in modo da riprodurre le sensazioni , e di riprodurle 
con certa legge di maggiore o minore ordine e regolarità. 
E qui si avverta di passaggio che la sensanone non cessa 
immaniinenii al cessare dello stimolo , ma si mantiene per 
circa otto minuti secondi. Ognuno può provarlo in sè me- 
desimo fissando gli occhi un istante nel sole; appena riti- 
rati gli occhi , la sensazione è ancora viva, e svanisce a poco 
a poco. Cosi pure, agitando o movendo rapidamente in giro 
un carbone acceso, si ha una sensazione che rende imagine 
di un nastro infocato. Donde ciò? da questo che si fanno 
all’occhio molle impressioni in diversi punti d’un dato spa- 
zio, e mentre si fa 1’ ultima impressione, perdura ancora la 
prima, e molto più perdurano le altre intermedie. 
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avvenire nel delirio nel sogno e nelle visioni fantasli- 
cho. Questa facoltà si chiama comunemente fantasia o 
imaifinazione. Parleremo da prima della fantasia nello 
statò di veglia, poi della fantasia nello stato di sonni). 

294. Fantasia nello stato di veglia. Osserviamo da 
prima questa facoltà nello stato di veglia e nelle nor- 
mali condizioni deU’organismo. Noi abbiamo dimostrato 
che alla sensazione sono necessa ri e gli organi sensitivi 
e le esterne impressioni e il moto del fluido nerveo pro- 
pagato dalla estremità periferica fino al centro del si- 
stema nervoso. Ora nella fantasia non si verifica l’ im- 
pressione esterna, nè roscillamento dei nervi dal di fuori 
propagato al di dentro. Bisogna dunque ripetere le ima- 
gini sensibili o la riproduzione delle sensazioni da una 
forza intrinseca alla fibra nervea e all’anima stessa. 

295. Ma in che modo può l’anima spiegare questa 
sua eIBcacia riproduttiva? S’ella è legge della natura 
animale, che una sensazione non possa svegliarsi senza 
che preceda un oscillamento, un tremito nei filamenti 
nervosi, l’anima non può essere causa di quella Senza 
aver l’elBcacia di suscitare nei nervi degli scuotimenti 
anàloghi a quelli che producono le esterne impressioni, 
n che può concepirsi a questo modo. Nei filamenti ner- 
vosi noi abbiamo distinto due estremità opposte ; cióè 
l’esteriore o periferica, che termina negli organi dèi 
cinque sensi; e l’interna o del centro, che s’innesta al 
cervello o al midollo oblungato o allo spinale. Ora , se 
Ib stimolo viene da un corpo esterno, imprimendo 1’ e- 
stremità periferica, ne sorge la sensazione: se all’oj^o- 
sto viene daU’interno, cioè succeda nel centro, ne nasce 
un fantasma, un’imagine (1) sensibile ; e questo stimolo 
che dà origine al moto interno, sarebbe la stessa attività 
dell’ anima. 

296. Questa opinione è molto probabile, perchè si 
appoggia all’esperienza e all’induzione. L’ anima infatti 
ha la virtù di movere le parti del proprio corpo; nè 
solamente di movere i muscoli e dare alle membra 

(1) Avvertasi che per imagine non intendiamo qui una 
rappresetìtazion0, giacché le sensazioni non hanno nulla di 
rappresentativo ; esse hon sono che modificazioni dell’anima 
e segni dei corpi alla nostra ragione. La natura rappresen- 
tativa è propria soltanto delle idee. 
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quella direzione 'che le piace, 'ma anche ‘d’influire sulla 
digestione, sulla circolazione, sul respiro, insomma di 
operare direttamente sulle minime parti dell’organismo. 
Lo spavento e la gioia sono affezioni interne, distinte 
da ogni esteriore impressione; 'e pure il primo corruga 
la pelle, fa impallidire il volto, concentra il sangue'nei vasi 
maggiori, irrigidisce le membra ; la seconda diffonde la 
mobilità in tutto il corpo, accelera la circolazione, e colora 
il volto in vermiglio. Possiam dunque conchiudere che l’a- 
nima ha la virtù di produrre nei nervi tali movimenti, che 
valgano a risuscitare le rispettive sensazioni. Siccome però 
anche le fibre nervee conservano una tendenza a ripren- 
dere il moto una volta ricevuto ; così, data una causa qua- 
lunque, specialmente nell’ organismo , come una cattiva 
digestione, una pressione fatta sui nervi spinali, o altra 
simile , è probabile che i nervi oscillino in modo da ri- 
produrre le già spente sensazioni. 

297. Queste sensazioni non vengono suscitate da una 
reale e attuale impressione dei corpi esterni; ecco per- 
chè, almeno nello stato di veglia e di sanità, i fantasmi 
0 le imagini sono d’assai più tenui che le reali perce- 
zioni : specialmente ciò che rassomiglia alla parte di esse 
estrasoggettiva manca di quella forza *e vivacità , dalla 
quale siam portati a giudicare della esistenza dei corpi 
esterni ; manca una vera resistenza dejle superficie riguar- 
do al tatto; manca più di sovente Tarmonia dei fantasmi 
colle sensazioni dei corpi che si percepiscono realmente; 
manca ogni consenso delPesperienza esterna. Ed ecco per- 
chè all’opposto la fantasia spieghi maggior forza e vivezza 
nel silenzio, nella solitudine e nelle tenebre, che non hi 
mezzo ai 'rumori e alla luce del giorno. Nel primo stato 
l’anima, chiusa alle impressioni esterne, esercita maggiorò 
efficacia sul sistema nervoso; e questo pure oscilla lunga- 
mente per il moto già injpresso dai corpi. Quindi nelle 
tenebre e nel silenzio talvolta ci si affollano alla fanta- 
sia innumerevoli e strani fantasmi che non ci concedono 
il riposo ed il sonno. 

298. Ove poi sopraggiungasi qualche affezione mor- 
bosa al sistema nervco che violentemente e disordina- 
tamente lo scuota , la fantasia acquista una forza straor- 
dinaria, onde si riproducono le sensazioni con tal 
vivezza, che il paziente è indotto necessariamente in er- 
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rore; nè solamente le sensazioni si riproducono , ma si 
affollano tra loro nel modo il più strano e bizzarro ; 
cosicché sembra al paziente di vedere spettri, oggetti 
-enormemente grandi, deformi , spaventosi ; sembra di 
udire le parole di persone reali, di vederne gli atti. A 
questi fantasmi poi si immischiano talvolta anche le seor 
sazioni reali a produrne un’ estrema confusione. 

299. Fantasia nello stato del sonno. Nella veglia noi 
abbiamo il pieno uso dei sensi esterni e dei movimenti 
volontari; quando nel sonno è pienamente sospeso. Ma 
questa sospensione non avviene soltanto nel periodo del 
sonno, ma anche nel deliquio e in altri momenti anor- 
mali, in cui si dà una piena alienazione dai sensi. Cosi 
pure l’esercizio dei movimenti volontari e in parte anche 
dei sensi esterni si dà non solo nella veglia, ma anche 
nel sogno, nel sonniloquio e nel somiambulismo; i quali 
stati sono tra loro assai differenti. 

300. Nel sonno si possono osservare questi fenomeni ; 
l.° i nervi degli organi esterni sono per tal maniera ri- 
lasciati nella loro attività, che o non trasmettono affatto 
i movimenti al cerebro, o li trasmettono fors’anche, ma 
rimessamente per modo che non ponno suscitare la sen- 
sazione; 2.° anche l’anima nel pieno sonno perde l’atti- 
vità d’ imprimere i movimenti alla fibra muscolare; 
cosicché i muscoli che servono a tenere eretto il capo, 
sollevate le pàlpebre, e ritto tutto il corpo, sono aban- 
donati al loro stato di rilasciamento, e l’animale chiude 
naturalmente gli occhi, e si sdraia o si accoscia, pren- 
dendo quella giacitura, in cui i muscoli possano essere 
in pieno riposo; 3." ove l’ impressione esterna sia molto 
forte 0 molte volte ripetuta, il moto nerveo si propaga 
fiuo al cervello, e l’anima si riscuote dal sonno. 

301. Durante il sonno, quando .sono chiusi i sensi 
esterni, la fantasia opera in tutta la sua forza e vivezza, 
£ risuscita talvolta una serie di fantasmi, che costituiscono 
il fenomeno del sogno. Il sogno dunque non è altro che 
una produzione o riproduzione sensibile di uno o più 
fatti imaginari, talora ben ordinati e condotti, e più di 
frequente bizzarramente accozzati. Siccome nel sogno l’a- 
nima non del pieno esercizio delle sue facoltà, ma è 
quasi al tutto passiva; perciò nell’uomo, finché il sogno 
ilura, non può avervi riflessione sulla veracità del fenO' 
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meno che nell’anima avviene o meglio sulla causa di' 
esso, e quindi nessuna coscienza della sua illusione. 
Svegliata, si avvede dell’ errore, perchè o non può met- 
tere in accordo quei fatti imaginari coi reali , non puà 
per esempio riferire il sogno se non al tempo del sonno, 
0 se ne avvede per la stessa loro stranezza. 

302. Ma il fenomeno più curioso e misterioso in pari 
tempo è quello del sonnambulismo. L’anima in esso non 
può dirsi nè in piena veglia nè in pieno sonno. Da una 
parte gli organi esterni dei sonnambuli sono affatto chiusi 
alle impressioni esterne; essi inoltre non hanno una co- 
scienza, almeno piena, di ciò che van facendo, come è 
provato e dallo stupore che concepiscono ove siano ri- 
chiamati dal sonno, e dalla difficoltà che durano a rien- 
trare in sè stessi; finalmente tutto ciò che operano, 
lo fanno senza veruna riflessione su lo stato in cui si 
trovano; il che dà ragione dei pericoli a cui si espon- 
gono senza mostrare di conoscerli. D’ altra parte i son- 
nambuli eseguiscono molte operazioni con tanto ordine, 
con tanta precisione e franchezza, che si direbbero pre- 
sentissimi a sè e in piena veglia. Il sonniloquio poi 
è uno stato, in cui il dormiente parla con sè medesi- 
mo, 0 con persone imaginarie , e perfino con persone 
reali, alle cui dimando risponde, senza tuttavia averne 
coscienza. Il sonnambulismo è talvolta accompagnato an- 
che da questo fenomeno. Tanto il sogno che il sonnilo- 
quio e il sonnambulismo sono un misto di operazioni 
sensitive e razionali. 

303. Ma perchè la fantasia ha tanto maggior forza nel 
sonno che nella veglia? A spiegarlo in qualche modo 
bisogna concepire un doppio e alterno movimento nelle 
due estremità dei nervi, interna ed esterna. Durante la 
veglia i filamenti nervosi si protenderebbero dall’interno 
all’esterno, e sporgerebbero i loro capézzoli al di fuori, 
avidi quasi di riceverne le esterne impressioni; nel sonno 
invece avrebbero un movimento contrario; ritirando al 
di dentro i loro capezzoli per sottrarli agli eccitamenti 
esterni, e spandendosi nelle loro interne estremità, sa- 
rebbero più atti a ricevere le interne impressioni, le quali 
susciterebbero le imagini. Gli stimoli interni ponno 
essere le condizioni stesse dell’ organismo, l’accennato 
movimento alterno dei nervi, e l’azione stessa dell’anima. 
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Quanto airorganismo, il fatto dimostra che le gravezze 
dello stomaco sono cause frequenti dei sogni ; perché i 
nervi dello stomaco hanno una stretta communicazione 
col cervello. Lo stesso effetto produce il giacere supini 
quando si dorme, con che i nervi spinali vengono com- 
pressi e sono come un eccitamento cònlinuato al midollo 
spinale, e per esso al cerebro. Finalmente si sognano 
più di spesso quelle cose, che più a lungo e più forte- 
mente ci hanno occupati nella giornata; forse perchè le 
fibre nervee conservano ancora il moto oscillatorio che 
loro fu impresso, ripetutamente. Quanto al movimento 
alterno dei nervi, se egli si dà, come è probabilissimo, 
deve avvenire che il filamento nervoso, giunto al suo 
estremo ritiramento, ricava più facilmente quelle im-- 
pressioni che gli vengono dalle condizioni organiche e 
dall’ anima stessa. L’azione poi dell’anima nella produ- 
zione del sentimento corporeo fu altrove dimostrata. 

304. Quanto al fenomeno del sonnambulismo, egli 
sarà forse per sempre un mistero così al filosofo che al i 
fisiologo. Alcuni vorrebbero che in questo stalo i nervi i 
lutti della sensitività avessero la virtù visiva ; ma per 
ammettere questa opinione bisogna negare tutte le leggi * 
fisiche ed animali; perchè alla vista è indispensabile ili 
moto impresso da ciò che diciamo luce, all’occhio; sono 
indispensabili gli umori che concentrino i fasci di essa 
luce, affin di imprimere ai nervi un moto relativo alle, 
esterne superficie colorate. Pare più probabile che iL 
sonnambulo veda tutto d’ una visione fantastica, la quale 
sia così viva- e così ordinata, ch’egli possa regolare 
lutti i suoi movimenti dietro la medesima. » 

ARTICOLO OTTAVO. 

DELLA facolta’ DI COKGIUNGERE 1 SENTIMENTI CORPOREI. 

30b. L’anima sperimenta a- ogni istante un gran nu- 
mero di sensazioni, le quali differiscono specificamente 
fra loro, come le tattili e le visive ; si riferiscono ad or- 
gani fra loro distanti; e si succedono a qualche inter- 
vallo. Or come avviene, che l’anima riunisce tante sen- 
sazioni C0.SÌ disparate in un solo fantasma ? È un fatto, 
che allo svegliarsi in noi l’imagine sensibile per esempio 
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di una pesca , quell’ imagine risulta tuU’ insieme della 
riproduzione così del colore che della figura e solidità, 
del sapore, dell’odore, insomma di tutte le sensazioni che 
ne abbiamo avuto o contemporaneamente o con qualche 
successione. Questo fattoci prova l’esistenza di un’altra 
facoltà dell’anima sensitiva, che, appunto dall’atto suo 
proprio, possiam denominare forza sintetica o unitiva, 
0 facoltà deW associazione sensitim. 

306. Quattro sono le funzioni di questa facoltà: l.° con- 
giungere insieme le sensazioni di vari sensi ; 2." asso- 
ciare sensazioni ed imagini ; 3.° fondere insieme più sen- 
sazioni ed imagini in una sola affezione ben ordinata; 
4.° unire i sentimenti passim, cioè ricevuti per esterna 
forza, e i sentimenti attivi, o sia prodotti dall’ attività del- 
l’anima. Siccome queste operazioni spiegano in gran 
parte gli atti istintivi, così, per non ripeterci, differia- 
mo a farne la descrizione allorquando dovrem parlare 
delle operazioni dell’attività spontanea dell’animale. 

307. Intanto si vede, che la forza unitiva viene in 
aiuto della fantasia, e spiega in parte anche il succedersi 
dei fantasmi nei sogni. Primieramente la fantasia non 
riproduce quasi mai una sensazione propria di un^solo 
senso, ma tutto intiero un fantasma rispondente a un 
oggetto esterno. Il che non potrebbe fare senza l’ opera 
della facoltà di associare fra loro differenti sensa- 
zioni. L’ identità poi del tempo e dello -spazio, in cui 
avvengono le sensa^oni avute da un corpo, spiega la 
legge di associazione; perchè la natura le ha di già, in 
certo modo, da sè medesima associate. 

La fantasia inoltre schiera tante volte neU’anima una 
serie capricciosa di fantasmi ; e ciò può avvenire, sia 
perchè la forza unitiva li associò con quell’ ordine col 
quale casualmente si sono succedute le percezioni reali ; 
sia perchè un fantasma avendo qualcosa di simile con 
altri, è occasione che anche questi si risveglino, secon- 
dochò quel qualcosa è più vivo di altre sensazioni. La 
seconda funzione pòi della forza unitiva spiega come av- 
venga, che noi qualche volta sognando facciamo entrare 
nel sogno anche alcune attuali sensazioni, che quasi sul- 
l’atto dello svegliarci proviamo. , tv 
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ARTICOLO NONO. 

AFFETTI E PASSIONI AMMALI. 

308. I sensi, la fantasia, l’ associazione sensitiva, in 
breve tutte le operazioni passive della sensitività animale 
e le operazioni attive dell’istinto producono nell’anima 
degli stati sensibili, gradevoli o dolorosi ; i quali stati 
allettano tutto quanto l’animale, e perciò sono senti- 
menti universali, sono tendenze o avversioni, che più 
communemente si chiamano affetti e passioni animali. 

309. Tra gli affetti e le passioni si danno più diffe- 
renze. La prima è nel grado; gli affetti sono meno forti 
e violenti delle passioni : la seconda è nella durata; 
r affetto è bene spesso passaggiero, la passione è diu- 
turna e insistente , e accenna a un’ abitudine contratta ; 
la terza è negli effetti; 1’ affetto , come più temperato, 
tende alla conservazione dell’animale; la passione per- 
turba le facoltà dell’ anima, e reagisce più possentemente 
anche sullo stato dell’organismo e della vita. 

310. Gli affetti e le passioni, di cui discorriamo, si 
dividono in due specie, cioè io tendenze e avversioni. 
Infatti la spontaneità dell’ anima sensitiva si move in 
due opposte direzioni, secondochè le sensazioni e i sen- 
timenti che riceve, sono piacevoli o dolorosi : nel primo 
caso r attività si espande, si dilata, si sforza di conti- 
nuare in quello stato, affine di fruire del piacere che 
r accompagna ; nel secondo si contrae, si ritira in sè me- 
desima , cerca di allontanare da sè o di cessare in sè 
quella sensazione contraria alla sua natura. Si dà qui una 
specie di amore e di odio, ai quali riduconsi alla fine tutte 
le tendenze e avversioni degli esseri aitivi. Dissi una spe- 
cie di amore e di odio, perchè queste parole, ci danno 
il concetto delle tendenze intellettive e volitive di cui 
mancano affatto gli animali. 

Per accennare alcuni affetti dell’ una e dell’altra spe- 
cie, all’ amore sensitivo appartengono la letizia , l’ appe- 
tito 0 voluttà, l'aspettativa sensuale; all’odio poi la tri- 
stezza, V avversione , il timore. Che gli animali siano 
suscettibili di queste affezioni, è un fatto attestatoci dal- 
r esperienza. Tra gli animali domestici , il cane e il 
cavallo ci manifestano una sì evidente e delicata sensi- 
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vita che siamo tentati a tribuir loro un principio d’in- 
telligenza. Allorché poi il dolore e il [)iacere eccita con 
forza straordinaria l’ attività spontanea dell’ animale, na- 
scono le passioni più violente, come la golosità, la fe- 
rocia, lo spavento. Finalmente, allorché gli affetti e le 
passioni degli animali derivano dall’ istinto d’imitazione 
in conseguenza di affetti e passioni da altri animali ma- 
nifestate, prendono il nome di alTctti simpatici. 

309. Gli alTetti e le passioni, come li abbiamo descritti , 
, hanno per loro stimolo il piacere e il dolore corporeo: 

ma non si confondono con essi: esse non sono se non 
altretanti alti dell’istinto sensuale, di cui é proprio, 
come vedremo, di tendere al piacevole e rifuggire dal 
molesto. Gli affetti poi e le passioni sono esse stesse 
piacevoli o dolorose all’ animale; e quindi sono in pari 
tempo dei sentimenti prodotti dalla spontaneità dell’ani- 
ma , e condizioni necessarie dei movimenti spontanei : 
giacché r animale non può moversi e uscire alle sì 
varie sue operazioni , se non in conseguenza di affetti 
che sperimenta in sé stesso. Il movimento spontaneo poi 
influisce anch’ esso alla sua volta sugli affetti e sulle 
passioni; in primo luogo esso dà loro quel compimento , 
quella perfezione a cui tendono; e poi produce egli 
stesso de’ nuovi stimoii acconci o a prolungare gli affetti 
già sviluppati 0 a svilupparne dei nuovi. 

CAPO TERZO. 

Siènsivilà spirituale» 

ARTICOLO PRIMO. 

Matura diella semsivita’ spirituale. 

310. L’ anima umana é dotata essenzialmente non 
solo di un sentimento animale . ma anche d’ intelletto 
e ragione. L’ alto con cui ella intende c ragiona è es- 
senzialmente diverso dall’alto con cui aderisce al corpo 
e lo sente. Ma — ogni atto dell’ anima é da essa sen- 
tito — . Dunque l’anima umana deve necessàriamente 
sentire l’ atto con cui intende e ragiona. Questo atto es- 
sendo sciolto da ogni rapporto colla materia e col corpo, 
è di natura spirituale. 

psic. - Voi. n. . IO 
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311. L’anima umana dunque è dotata di un’altra sen- 
si vita, che noi, per distinguerla dalla corporea, chiame- 
remo sensivitù spirituale; o intellettiva, in quanto sorge 
nell’ anima per un atto d’ intelligenza ; o ideologica , in 
quanto per essa l’anima sente sè stessa néìVidea. 

312. Ho detto che l’anima sente sè stessa nell’idea, 
e non già che sente l’idea; l’idea è intelligibile, e 
non sensibile. Ma da ciò che l’ anima intuisce l’ idea 
sorge nell’anima il sentimento di questa intuizione, 
e cosi ella sente sè intuente. L’ idea è bensì un termine, 
ma è termine soltanto deW intuizione, non del sentimento 
deiranima; perciò l’idea non può essere il termine proprio 

' della sensività ideologica, mentre la sua proprietà è quella 
di essere intuita, non già quella di essere sentita. L’idea 
non è mero termine, ma termine obiettivo. E perciò l’a- 
nima, se bene sia essenzialmente subietto, nella sensi- 
vità intellettiva sente sè obiettivamente, cioè si sente nel 
termine obiettivo, sente sò principio intelligente. 

313. Come dall’atto primo con cui l’anima aderisce al 
corpo e lo avviva, sorge il sentimento fondamentale ani- 
male; così del pari dall’atto primo dell’ intendere, dalla 
intuizione immanente c continua dell’essere ideale nasce 
il sentimento fondamentale spirituale, che, unito ontolo- 
gicamente con quel primo, costituisce un sol sentimento 
misto, di cui non è fornito che l’uomo. 

314. Ogni atto poi deU’intelletto e della ragione dà 
luogo a un novo atto del sentimento primo intellettivo. Di 
qui nascono i sentimenti spirituali, altri dei quali sono 
meramente obiettivi , come quelli che nascono dalla 
mera intuizione delle idee, , altri sono anche subiettivi , 
avendo origine dagli atti della facoltà percipiente o af- 
fermante, 0 trovandosi congiunti con dei sentimenti 
animali. 


ARTICOLO SECONDO. 

DELLE VARIE SPECIE DEL SENTIHENTO SPIRITUALE. 

315. Ogni atto intellettivo, ogni operazione dell’anima 
nella quale entri l’intelletto o la ragione, produce un 
sentimento nel subietto intelligente e razionale. Ci sono 
dunque tante maniere di sentire spirituale, quante sono 
le specie degli atti razionali che l’anima può fare; come 
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CI sono anche dei sentimenti misti nascenti dagli atti ra- 
zionali e sensitivi insieme associati. 

316. ’ Volendo però classificare i sentimenti secondo 
r intrinseca loro natura o secondo la diversa causa che 
li produce, possiamo distinguerli in sentimenti lìossivi e 
sentimenti attivi. I passivi sono atti dello spirilo prodotti 
dalle facoltà passive del conoscere. Gli attivi sono affezioni 
eccitate dal piacere o dal dolore che accompagna gli atti 
dello spirito ; essi hanno la loro causa nelle facoltà attive 
dello spirilo. Qui ci limitiamo a parlare dei primi; diremo 
dei secondi nei paragrafi susseguenti. 

. § !•“ 

Sentimenti spirituali passivi, 

317. I sentimenti spirituali passivi si distinguono in 
più classi, secondo la diversità deU’ohietto che li suscita. 

318. l.“Ci sono i sentimenti intellettuali, nascenti dalla 
semplice intuizione delle idee. L’atto stesso dell’ intuire 
è sensibile allo spirito che lo produce. Siccome poi Tobietlo 
della mente, quantunque semplicemente ideale, è sempre 
di cosa 0 lieta o trista, cosi raninia umana può provare 
dei sentimenti intellettuali piacevoli e dolorosi anche per 
la semplice contemplazione delle verità pure. E quanto 
più lo spirito si intrinseca nell’indagine e nella medita- 
zione della verità, tanto più si affeziona alla medesima, 
e ne ritrae un diletto squisito ineffabile. 

319. 2." Ci sono i sentimenti razionali, che possiamo 
suddividere in logici e percettivi. Il sentimento logico na- 
sce dal veduto rapporto tra le idee, tra i principi! e le 
conseguenze. Esso dunque accompagna ogni operazione 
razionale. Il sentimento razionale percettivo nasce da ogni 
percezione intellettiva , da ogni giudizio accompagnato 
dalla persuasione di un ente reale. Il nostro spirito si 
compiace dell’essere, si allieta ogni qualvolta percepisce 
un’entità qualunque, perchè l’obietto dell’intendimento 
è l’essere, e quando una facoltà afferra il proprio obietto, 
allora lo spirito si trova bene. Dunque ogni percezione 
intellettiva produce un sentimento; e questo sentimento 
è di sua natura gradevole. I sentimenti estetici sono di 
questa classe, cioè sono sentimenti percettivi. 
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320. 3.“ Ci sono i serdimenti morali, nascenti dai giu- 
dizi intorno al giusto e all’onesto. Le idee stesse di giu- 
stizia di onestà di virtù, insomma di bontà murale risve- 
gliano un colai senso della moralità, il qual senso è an- 
che un impulso allo spirito che lo spinge sulle vie della 
giustizia e lo ritrae da quelle della immoralità, quando 
non sia combattuto e soprafatlo da impulsi contrari 
che la libera volontà assecondi. Ogni abito vizioso dimi- 
nuisce tanto 0 poco la forza del sentimento morale. 

321. 4.° Ci sono i sentimenti religiosi nascenti dagli 
atti e giudizi che riguardano la divinità. Qneiti vengono 
a identificarsi coi sentimenti morali, allorché l’idea della 
moralità è portata aU’ullima sua perfezione. 

S 2. 

Sentimenti spirituali attivi. 

Delle varie specie di affetti spirituali. 

322. Se i sentimenti passivi sono piacevoli, l’anima 
vi si affeziona, e si affeziona altresì agli enti d’onde 
quei sentimenti le provengono. Ecco nova scaturigine di 
sentimenti, cioè dei sentimenti attivi spirituali. 

323. Allorché questi sentimenti attivi sono normali o 
sia secondo natura, si chiamano affètti- se trasmodano 
nella veemenza , in guisa di turbar la ragione e scon- 
volgere r ordine voluto dalle cose , sostituendo i mezzi 
a ciò che deve, tenersi per fine, si chiamano passioni. 

' 324. Ogni soggetto sensitivo tende al bene e rifugge 
dal male; c’ è dunque una doppia tendenza degli affetti, 
una espansione dell’ animo verso gli oggetti gradevoli, 
aborrimento dagli oggetti sgradevoli e nocivi. Gli antichi 
distinguevano l’appetito concupiscibile da\V irascibile : il 
concupiscibile tende al bene e rifugge dal male; l’irasci- 
bile tende al facile e aborrisce dal difficile. 

325. Gli affetti dell’appetito concupiscibile sono: l’amore 
e rodio, il desiderio e l’avversione, il gaudio e la tristezza. 

326. V amore è l’affetto, con cui l’anima tende alla 
piena e perfetta unione con qualche oggetto conosciuto 
come buono. In questo affetto si distinguono due gradi: 
se la tendenza è di quelle che vengono eccitate dalla 
semplice percezione dell’oggetto , senza l’intervento di 
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alcun giudizio della rÉessione, allora ritiene l’appellazione 
di amore; se è preceduta da una scelta, fatta dietro un 
giudizio appreziativo, chiamasi ione. Si amano tutti 
gli uomini; si ha dilezione pei parenti, per gli amici: 
anche l’amore dei nemici è una vera dilezione, perchè di- 
pende da un giudizio, con cui si stimano degni del nostro 
amore per altri titoli che vincono sulla bilancia i loro de- 
meriti. Per questo rispetto l’amore ha più del passivo 
che dell’attivo; la dilezione è più attiva, perchè dipende 
da un giudizio riflesso. 

L’amore si distingue anche dalla carità; questo è un 
affetto più^obile, più forte, risvegliato dal giudizio ap- 
preziativo della c.osa amata, quando si stima di gran 
pregio. La carità è la divisa del cristiano, perchè il solo 
cristianesimo ha potuto insegnare e comandare un af- 
fetto, che non è dato dalla natura, ma consiste in una 
virtù celeste e suscitata nei cuori dalla grazia; virtù che 
non deve confondersi colla filantropia, che è un amore 
insegnato dalla natura, esteso a tutti gli uomini sì, ma* 
intento solo a procacciar loro dei beni transitorii. La ca- 
rità è un amore più nobile; è un vincolo più stretto; 
è un affetto universale; essa considera gli uomini come 
fratelli, e Dio come il padre commune; la terra come un 
esilio, il cielo come la patria. La carità fa tutto quello * 
che fa la filantropia, ma le va inanzi, perchè tutto fa 
per un fine più alto, che è Dio. ’ ' ,, 

L’amore, tendendo al possesso dell’oggetto amato, non 
può esser pieno e costante se non quando tenda verso 
gli esseri intelligenti, e sia ricompensato di pari amore. 
Chi ama l’essere assoluto, l’essere senza alcuna restri- 
zione, è anche riamato dall’essere e gode un sentimento 
di felicità. Perciò l’amore è santo, e non può essere che 
oggettivo; l’amore delle cose corporee e sensibili, con- 
siderate comò r oggetto ultimo delle nostre tendenze, ci 
rende infelici, perchè non è vero amore, e non può es- 
sere ricompensato ma punito. 

L’odio è l’affetto dell’animo che aborrisce dal male. ' 
Se dunque l’amore tende al possesso deU’oggetto, l’odio 
ne distacca. E come non si può amare che il bene, così 
non si può odiare che il male, o ciò che si giudica male. 
Che se non c’è che l’essere assoluto e oggettivo cho 
meriti l’amore, per la stessa ragione non merita odio se 
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non ciò che tonde a violare, a scemare, a offendere l’es- 
sere e le sue perfezioni. 

Chi ama il bene, odia necessariamente il male; echi 
fugge dal male, tende verso il bene. L’odio’e T amore 
pertanto sono due affetti che si chiamano l’un l’altro. 

.‘127. Allorché il bene, al quale si tende, è lontano, 
nasce il desiderio; il cui contrario ò Vavrersione. che è 
la tendenza a impedire la realizzazione di un inale. 

Come il desiderio non nasce che dall’amore, di cui 
non è che un modo; così l’avversione si genera dal- 
l’odio. Ministro dell’amore è il desiderio, e dell’odio 
è r avversione; e questa e quello punge l’animo finché 
0 non sia conseguito l’oggetto, o non sia tolto il pe- 
ricolo del male. Finché il bene non é ottenuto, l’anima 

10 vagheggia; se vien ritardato, se ne risente, lo in- 
grandisce coll’ imaginazione. 

.328. Conseguito che abbia l’ anima il bene sospirato, 
prova un novo affetto, che nasce appunto dal godi- 
mento del ben presente , con pieno riposo e .sodisfa- 
zione ; questo affetto si chiama gaudio. 

Si danno però' in questo affetto alcune differenze , se 
non di specie, almen di grado e di qualità accidentali: 

11 gaudio é più tosto interno; se si manifesta al di 
'fuori, si chiama allegrezza; e i\ giubilo, o V esultanza, 
0 la gioia è il sommo dell’ allegrezza. Noi siam portali 
a manifestare colle parole col canto col riso e co’ plausi 
quel gaudio, che nasce dal conseguimento di un bene da 
lungo aspettato o straordinario, o dalla cessazione di un 
gran male o di un gran pericolo. 

L’ opposto del gaudio è la tristezza, in cui 1’ anima 
si accuora, si cruccia del male presente, tendendo con 
ogni sua forza a propulsarlo. 

Come i beni, che per lo più si bramano dagli uomi- 
ni , sono fugaci ; così l’ ebrezza della gioia è d’ un mo- 
mento; l’amore invece del bene assoluto, producendo 
la persuasione d’ essere riamati da lui e di possederlo, 
benché non disvelatamente, lascia nel cuore un riposo, 
una pace durevole. Anche la tristezza d’ordinario non 
dura a lungo, perchè nei mali finiti l’anima ha delle 
risorse; ma se queste nascono da una persuasione me- 
ramente naturale, o rendono il cuore infingardo, o gli 
cercano distrazioni; se si attingono dalla religione, lo 
rendono rassegnato ed ilare. 
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329. Veniamo agli affetti dell’ appetito irascibile ; que- 
sti sono, il coraggio, il timore, la speranza, la dispera- 
zione e la collera. 

330. Il coraggio è un affetto nascente dal vivo sen- 
timento delle proprie forze, colle quali si confida di 
vincere e superare gli ostacoli che si oppongono al 
conseguimento di un bene. Di qui il disprezzo de’ 
pericoli, che non può darsi, se non quando essi si 
riconoscono come non maggiori delle proprie forze.* 

Bisogna però distinguere il coraggio istintivo dal ri- 
llesso: quello è più tosto un sentimento animale che 
spirituale, e perciò è proprio anche dei bruti; laddove 
il vero coraggio si risveglia dal sentimento della pro- 
pria dignità, della propria gloria e conservazione ; esso 
non è cieco e impetuoso, ma suppone la forza d’ animo 
che non si lascia nè sorprendere nò abbattere, e la 
presenza di spirito che dà la capacità di discernere in 
mezzo ai pericoli i mezzi più opportuni per .superarli. 

Se r impresa si presenta come arrischiata e di esito 
troppo incerto, il coraggio diventa ardimento; se poi si 
conosce per estremamente difficile, e pur si vuole affron- 
tare, degenera in temerità. Questa può uscire trionfatrice 
dai pericoli, ma il vanto è della sorte; l’ardimento in- 
vece è lodevole , allorché trattasi di c.ausa importante. 

La mancanza di coraggio è timore, affetto con cui 
rifuggiamo da un male che non possiamo evitar di leg- 
gieri. Il timore ha diversi gradi ed effetti ; se nasce 
dubio sulla possibilità di superare gli ostacoli che si 
frappongono al bene bramato, si entra in inquietudine ; 
se il dubio si aggrava e i pericoli si accrescono , insor- 
gono sollecitudini; quando il male incalza più da vicinò, 
si desta la paura; se la paura genera turbamento o 
ribrezzo, subentra il terrore; e se il terrore ò tale che 
l’animo ne smarrisca,- è spavento; il terrore e lo spa-' 
vento sono moti violenti e subitanei , prodotti da un pe- 
ricolo di un male inopinato; gli altri gradi del timore 
meno energici .sono più effetto di riflessione. 

331. La speranza è una lieta aspettazione di un bene 
probabile o sia che pensiamo di poter conseguire, quan- 
tunque non senza difficoltà. Crescono gli argomenti della 
speranza ? nasce allora la fiducia. La speranza non esclude 
affatto i palpiti del timore; la fiducia è una speranza 
serena e tranquilla. 
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Se ci svanisce ogni argomento di speranza, e cre- 
diamo impossibile il conseguimento di un bene, cadiamo 
nella disperazione; a cui ci conduce talvolta la pusilla- 
nimilà, che è un timore irragionevole di perdere o di 
non poter acquistare un bene bramato, o vero di non 
poter evitare un male temuto. 

332. La collera finalmente è un subitaneo commovi- 
mento dell’animo, col quale insorgiamo contro l’ autore 
di un male presente o minacciato, vero o supposto. 

La collera ha molti gradi, molte differenze. Se nasce 
dal dispiacere concepito per la prepotenza di un inferiore, 
è indeynazione. Questa non deve confondersi con lo sde- 
<jno, ii quale è una collera mista d'ira e disprezzo. Il 
risentimento è un’ indisposizione dell’ animo contro l’au- 
tore vero 0 supposto di un’ingiuria, e che cerca l’occa- 
sione di erompere con atti o parole. L’ira è una collera 
più viva e avida di vendetta. La stizza è meno ardente 
dell’ira, e suscitata da cause piccole e meschine : è poco 
più che Vimpazienza. La rabbia è un’ira irragionevole, 
e fremente entro sè stessa; che se disfogasi al di fuori 
infuriando, passa in furore. Questi affetti non durano 
lungamente; ma quanto sono più veementi, tanto sono 
più brevi. Se la collera è compressa e si mantiene viva 
lungamente, chiamasi rancore. 

333. Lungo sarebbe il distinguere ad uno ad uno 
tutti gli affetti, dei quali è suscettibile la nostra sensi- 
vita spirituale. Il pudore, per esempio, la vergogna, l’in- 
vidia, l’emulazione, non sono altro che varie combina- 
zioni degli affetti già enumerati. Che è infatti hvergo- 
tjna, se non la tristezza o il timore di essere esposti 
all’odio 0 al disprezzo altrui per qualche fallo o difetto, 
0 un desiderio di giustificarci ? Che è il pudore, se non 
la vergogna che si manifesta nel rossore e in tutta l’a- 
ria del volto ? Che è l'invidia, se non una tristezza del 
bene altrui ; o un timore che, possedendolo altri , noi 
ne andiam privi ; o finalmente una disperazione di ac- 
quistare il bene da altri posseduto ? Che èVemulazùmey 
se non l’affetto che nasce in cuore all’uom generoso al 
vedere altri fare magnanime azioni , colla tendenza a 
imitarle e a vincerle? 

334. Lo stesso dicasi degli affetti nascenti dalla con- 
templazione del bello e del sublime, quali sono la ma- 


Digilized by Google 



153 

raviglia, lo stupore, Ventusiasmo ed altri. Questi affetti 
però non sono semplici ma complessi, un accordo di 
molti; chè vi entra il piacere di vedere una cosa nova e 
inusitata, il desiderio di scoprirne le cause e le conse- 
guenze, il timore talvolta che sotto la novità e gran- 
dezza dell’oggetto non si celi qualche pericolo, e l’in- 
quietudine prodotta dalla diihcoltà di spiegare la cosa. 

335. Qualunque poi sia la varietà di tutti questi af- 
fetti, ove bene se ne consideri la natura, si vede che 
tutti si riduc.ono aU’amore, di cui non sono che ram- 
polli diversi. Cos’ è infatti l’odio del male, se non 1’ a- 
raore del bene ? Non per altro si ha avversione al do- 
lore al difetto alla privazione, se non perchè queste cose 
ci privano di qualche bene a cui incliniamo. Cos’ è il 
desiderio, se non l’amore di un bene che ci manca? cos’è 
la gioia, se non l’amor del bene che si gode? 

336. Noi spesso partecipiamo anthe agli affetti degli 
altri uomini ; di qui nascono gli affetti simpatici. 

337. La simpatia è una partecipazione degli affetti 
altrui, così piacevoli che dolorosi; a cui si oppone l’an- 
tipatia 0 quella disposizione dell’animo, per la quale 
noi concepiamo degli affetti contrari a quelli che si ma- 
nifestano in altri. Alla vista o all’ imagine dell^ altrui 
stato felice o infelice, noi proviamo in cuore un senti- 
mento di piacere nel primo caso, e di dolore nel se- 
condo : ecco la simpatia. Ma tante volte a noi dispiace 
il carattere altrui, l’altrui modo di pensare e di opera- 
re : vedendo o imaginando quella persona e quegli atti 
ne proviamo spiacere; ecco l’antipatia, la quale se tante 
volte è istintiva , altre volte è riflessa ; nell’ un caso e 
neU’altro manifesta in noi un difetto, una debolezza, e 
ci espone a gran pericolo di essere sgarbati ed ingiusti; 
quindi è fonte di dissapori e di guai. 

338. Gli affetti simpatici sono principalmente la pietà 
0 compassione , la misericordia . la clemenza ; e il loro 
opposto è la durezza e insensibilità di cuore. La pietà 
0 compassione è un affetto doloroso eccitato in noi dalla 
vista 0 dall’ imagine delle pene altrui, con una tendenza 
a recare aiuto. La misericordia e la clemenza sono due 
diverse specie delia compassione ; l’ una e l’ altra hanno 
per causa un altrui patimento e tendono a sollevarlo; 
ma differiscono tra loro pel rapporto del soggetto e 
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dell’ oggetto. La misericordià presa in generale è una 
emozione destata dalla miseria altrui; nel che è più to- 
sto un carattere della compassione: ma presa in senso 
stretto è un’emozione che ha per effetto di rinunciare 
a un diritto, di rimettere del rigore della giustizia, di 
fare insomma una grazia. La clemenza fa ancora di più: 
essa dimentica un’ingiuria che poteva vendicare. 

339. L’antipatia all’incontro genera prima di tutto la 
gelma, che, come dice il Baulain, è la primogenita del- 
Vegoismó. L’ egoismo è un amore sregolato di sè , che 
vorrebbe assorbir tutto, e godere di tutto il bene esclusiva- 
mente: esso crea la gelosia, la quale è un timore affannoso 
che altri goda o ci rapisca parte del bene da noi posseduto 
0 bramato. L'invidia, la nmeuranza, il rancore, il disprez- 
zo, Virmia, il sarcasmo sono i suoi ministri. Finalmente la 
misantropia è un’antipatia universale e spinta aU’ultimo 
eccesso , consistente in un’ avversione alla società degli 
uomini in generale, che porta a fuggirli o per disprezzo 
0 per diffidenza o per timore: essa vede tutto in nero» 
non vede che la parte difettosa degli uomini, esageran' 
dola colla fantasia. Questo affetto abituale nasce da con' 
dizioni 0 fisiche o morali. • • < . 

‘ . ('■ tu-.: 

S 3. 


Delle varie specie d{ passioni spirituali. 


340. Le passioni spirituali sono affetti disordinati , 
spinti al grado di perturbare la ragione e tiranneggiare 
la volontà. Gli affetti ponno essere buoni , o solo per ec- 
cesso cattivi ; le passioni sono sempre contrarie alla retta 
ragione. Si può dunque stabilire di esse la divisione stessa 
degli affetti. Guardando però alla qualità degli oggetti 
che le passioni appetiscono, le riduciamo a tre classi prin- 
cipali, che sono l.° le passioni della sensualità, n&scenli dal- 
l’istinto animale; 2.*^ le passioni dell’ ommia, 3.® quelle 
dell’ ambizione, che han per oggetto i beni di opinione, 
cioè la gloria la potenza gli onori. 

341. La sensualità ha per oggetti i piaceri dei sensi, 
dal cui frequente e ripetuto uso e desiderio questa pas- 
sione si rende cosi forte e impetuosa da oscurare la ra- 
gione e render l’uomo simile agli animali irragionevoli. 
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L’uomo fatto schiavo di questa passione non gusta più 
i casti piaceri dello spirito; e rare volte avviene, ch’egli 
non sia dominato anche dalle alfre passioni. 

La sensualità ha tante specie, quanti sono gli oggetti 
dell’appetito sensitivo; quindi la voluttà, la ghiottoneria, 
l’ubriachezza, la mollezza e delicatezza di vita , 1’ amore 
eccessivo dei divertimenti e simili. 

34:2. L’avarizia è un appetito immoderato dei beni di for- 
tuna: però non si deve confondere l’avarizia coll’ economia; 
questa è l’arte di ben accordare l’uso delle ricchezze collo 
entrate e coi bisogni ; l’avarizia invece agogna all’ammas- 
sare o per fomento di altre passioni, o por l’abominevole e 
stupido amor dell’oro e della roba. Perciò l’avarizia è l’a- 
more della proprietà spinto all’eccesso, convertito in avi- 
dità, amore di lucro, la forma più ributtante dell’egoismo. 

All’avarizia son compagni indivisibili il timore della 
indigenza, le sollecitudini dell’ ammassare, la paura del 
perdere. Essa snatura l’uomo, non solamente con lo spe- 
gnere in lui ogni sentimento di compassione , ogni af- 
fezione naturale e sociale, ma rendendolo duro severo 
crudele contro sè medesimo. Questa passione è insazia- 
bile, cresce cogli anni, e giunge al colmo nell’età senile. 

343. Tutti portiamo con noi una tendenza naturale a 
stimare noi medesimi , un sentimento della nostra di- 
gnità e un desiderio di grandezza. Questa ingenita ten- 
denza nasce dalla stessa natura intelligente , (atta per 
unirsi al fonte di tutta la grandezza e al sole della vera 
gloria, che 6 Dio. Perciò essa non vuol essere combat- 
tuta e solTocata; che Tuomo allora cadrebbe in fondo , 
dell’ avvilimento; ma si deve darle il vero suo oggetto, 
che è Dio. Quando all’ incontro l’ uomo tende a inal- 
zarsi da sè medesimo e in sè medesimo, indipendente- 
mente da Dio, allora questo nobile istinto degenera in 
passione, e diventa orgoglio, il quale genera una fami- 
glia numerosa di altre passioni, diverse secondo i di- 
versi oggètti e le diverse maniere di manifestarsi. Se 
l’orgoglio .nasce da un’ immoderata brama di stima e di 
gloria che si sforza con frivoli mezzi di attirare l’altrui 
attenzione e stima, è vanilà; se vanta il sapere c ne fa 
mostra fuor di proposito, è pedanteria; se aspira agli onori 
e al potere, è ambizione. r 

L’orgoglio finalmente , se ci porta a una stima ec- 
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cessiva di noi stessi e ad inalzarci su gli altri , prende 
diverse forme che sono la superbia, l’alterigia, l’arro- 
ganza, la fatuità, la supponenza, la presunzione. 

La superbia è la passione, per la quale alcuno si tiene 
e si vanta da più degli altri; l'alterigia è superbia ac- 
compagnata da disprezzo degli altri, compiacendosi di ve- 
derli al di sotto e quasi non degnandoli d’uno sguardo. 
Che se alcuno si arroga da sè la superiorità, e pretende 
dagli altri omaggi e approvazione, è arrogante. La sup- 
ponenza è il sentimento di colui che non crede aver bi- 
sogno di veruno, e stima poter bastare a sè : portata al- 
r ultimo punto è fatuità, una stolta e insensata compia- 
cenza di sè. Tutte queste forme dell’ orgoglio sono ac- 
compagnate dalla presunzione, la quale*induce a credere 
che tutto si possa ciò che si vuole. 

PARTE TERZA. 
facoltà’ attive del senso. 

344. Al senso, potenza passiva, corrisponde l'istinto, 
potenza attiva. Anzi l’istinto non è tanlq una potenza, 
quanto una funzione del senso stesso, e propriamente la 
parte attiva di esso. 

345. La parte attiva del senso non è che la tendenza 
dell’ anima verso le sensazioni e i sentimenti aggrade- 
voli, e l’avversione dalle sgradevoli. Queste due tendenze 
che in fondo sono una sola, quella di appetire Io stato 
piacevole del senso corporeo e i beni subiettivi dello spi- 
rito, danno origine a dei sentimenti attivi, cioè agli affetti 
e alle passioni animali e spirituali che abbiamo descritte, 
e sono il principio di quelle operazioni, con cui 1’ anima 
tende a conseguire l’oggetto appetito. 

346. Come il sentimento, così anche l’istinto è di due 
specie, animale e apirituafe. Vediamo la natura d’entrambi. 

CAPO PRIMO. 

Dell’istinto animale. 

347. L’attività colla quale il principio sensitivo tende 
a conservare e sviluppare la vita, appetendo il piaceree 
fuggendo il dolore corporeo , si chiama istinto animale. 
Questa attività, se bene unica, ha diversi atti. 
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348. Data una senss^ione, se è gradevole, ranimale Tap- 
petisce, cerca di fermarsi in essa più che può, e di risusci- 

♦ tarla se cessata. Ecco un atto proprio dell’istinto animale. 

S’ingannerebbe però chi pensasse che l’istinto non 
opera se non dietro le particolari sensazioni. Noi abbiamo 
veduto che a produrre il sentlmenio corporeo fondamen- 
tale cooperano alla lor volta e l’anima e il corpo ; ab- 
biam veduto altresì che il principio senzunte, quantunque 
in rispetto al sensifero sia passivo, non è però del lutto 
inerte; che anzi non potrebbe essere passivo ricevendo 
il sentimento, se non vi cooperasse colla, propria attività. 
Esiste dunque un atto dell’ istinto animale anche prima 
delie sensazioni particolari. 

349. E cosi due sono gli atti dell’ istinto animalo. 
L’uno primigenio universale uniforme, con cui il prin- 
cipio senziente tende alla vita e concorre alla produzione 
del sentimento fondamentale; l’altro acquisito mutabile 
particolare, che si spiega e si svolge in tante operazioni. 
Quello è posto dalla natura , come il senso fondamenta- 
le; questo è suscitato dagli agenti che mutano lo stato 
del corpo. Chiameremo istinto vitale quel primo , istinto 
sensuale questo secondo; perchè quello concorre a pro- 
durre la vita stessa dell’animale, che consiste nell’inces- 
sante produzione del sentimento; laddove questo per‘es- 
ser messo in azione ha bisogno delle sensazioni. 

350. Non si creda che questi due atti dell’ istinto pro- 
cedano da una doppia attività dell’anima. Anche l’istinto 
sensuale, che vien tratto alla sua operazione dal piacere 
0 dal dolore, dipende da quella prima attività della quale 
l’anima non è mai senza e che mai non riposa ; giacché 
l’anima in tanto appetisce le sensazioni o ne rifugge , in 
quanto ha una continua tendenza verso il sentimento 
corporeo primitivo. 

ARTICOLO PRIMO. 

DKU.’ ISTINTO VITAL*. 

351. Àbbiam dato il nome d ’ isthito vitale a quelEab 
lività con cui il principio senziente coopera alla produ^ 
zione del sentimento. Vediamo da prima quando quc: 
st’attività incominci a operare, e così ne sarà provala 
resistenza; ne vedremo poi gli effetti, e cosi ci si rcqt 
dcrà chiara la sua natura e il suo modo di operare, 


Digiti?' " CoogL 



m 

352. Il sentimento non è cosa propria del corpo, ma 
deU’aniina ; un corpo morto non solamente non sente,, 
ma non è atto per sé a produrre alcun sentimento. È 
dunque necessario ammettere che l’atto onde il corpo 
riceve la vita e opera poi alla sua volta suU’anima, sia 
posto dall’anima stessa. Così è dimostrata come indubi- 
tabile resistenza di un’attività primigenia neU’anima, colla 
quale concorre a produrre il sentimento. Dunque l’atti- 
vità dell’anima deve precedere il sentimento, e però non 
può consistere in altro che nell’atto deli’ animazione. Ma 
il sentimento stesso non può esistere, se il corpo ancora 
già non vi cooperi : perchè, se bene sia necessaria l’azione 
vivificatrice dell’anima, affinchè il corpo sia materia ido- 
nea del sentimento, il corpo però per parte sua dall’istante 
che è animato, è già materia di quello, è sentito. Dun- 
que l’azion dell’anima precede bensì di natura, ’ma non 
di tempo, il sentimento e la vita; per cui l’anima al- 
l’istante medesimo in cui vivifica il corpo, e coll’alto 
stesso col quale lo vivifica, communica a lui una pro- 
prietà che prima non aveva, quella di operare sull’anima. 
Questa priorità di natura, ma non di tempo, si può ri- 
schiarare con un fatto analogo. Se con un diio io tocco 
un corpo, si sveglia nel mio dito una sensazione alla 
quale concorre l’azion mia del toccare e quella del corpo 
che resta toccato; quella precede questa; ma la sensa- 
zione non ha luogo dopo il toccaraento del corpo, bensì 
all’ affo stesso che vien toccato. Tuttavìa la mia attività 
si è mossa per la prima a toccare il corpo, e non già 
il corpo è venuto egli stesso a toccarmi pel primo. 

La prima azione dunque è del principio senziente, 
che ha per scopo di condurre il corpo a quell’attuazione, 
nella quale costituito, egli opera poi sull’anima stessa, ciò 
che forma l’animazione; e quest’attività, questo primi- 
genio e continuo conato di animare il corpo e di pro- 
durre la vita, è appunto l’istinto vitale. La seconda azione 
poi è quella del corpo animato, e quest’azione ha per scopo 
di produrre nell’anima il sentimento. 

353. Se alcuno cercasse qui qual sia forigìne di que- 
sta primigenia attività dell’anima, non si potrebbe ri- 
spondere se non ch’essa consiste nella realità stessa del- 
l’anima, la quale non suppone altra attività davanti a sè 
che l’atto creatore di IHo. 


DiqiljZ ::Ì bv 



159 

. 354. Qual è ora il modo di agire dell’ istinto vitale? 
L'^ima per questo istinto tende incessantemente alla 
perfetta animazione di tutto il corpo. Dal che segue 
1." che quest’azione ò immanente nell’anima, e perciò 
essenziale alla sua stessa esistenza; 2.® che ha per ter- 
mine l’esteso continuo; mentre essendo natura del sen- 
timento quella di diffondersi in un continuo, tale pure 
* esser deve l’azione di questo istinto, che è il generatore 
di quello: 3.° che l’azione dell’anima si diffonde per lutto 
l’esteso con un atto non successivo ma simultaneo; la 
quale simultaneità fa si che in tutte e ciascheduna delle 
parti del corpo si producano i fenomeni del sentimento 
tanto subiettivi che estrasubiellivi, e che tutti' il corpo 
riceva la vita in un istante. 

365. Due poi sono gli effetti dell’istinto vitale; l’uno 
subiettivo, e l’altro eslrasubietlivo. 

Il primo effetto è il sentimento: e quantunque non 
tutte le parti del corpo siano sensitive, su tutte però 
l’anima esercita la .sua attività; cosicché la stessa circo- 
lazione del sangue, il moto intestinale, la secrezione 
delle parti e molte altre funzioni he dipendono; e per 
tal modo l’istinto vitale veglia costantemente alla con- 
servazione della vita, tendendo a mantener in essere 
tutti quei fenomeni che l’accompagnano. 

Il secondo effetto sono i fenomeni estrasubiettivi, con- 
sistenti in tutte quelle modificazioni che un corpo ani- 
mato presenta all’osservazione a differenza di un cadavere; 
quali sono il colore incarnato, il tono sostenuto delle fi- 
bre, il calor naturale’ e la traspirazione insensibile, il 
movimento, ed altri. 

356. Perchè però queste due sorta di fenomeni ab- 
biano luogo. regolarmente, si richiedono delle acconcie 
disposizioni organiche anche nel corpo. Dal che deriva 
che, se il corpo è ben disposto e organato, riceve in tutta 
la sua estensione l’azione dell’anima, e l’animale godo 
perfetta sanità. Se il conio è più o meno inetto a ricevei'e 
quell’azione, c’ è allora nell’animale Io stato di malattia; 
a cui succede anche la morte, se il corpo si rende del 
tutto inetto alle funzioni dell’anima. 

357. In questa forza o attività, che genera il senti- 
mento e conserva l’animale, si fondano le forze medi- 
catrici della natura; appunto perchè quest’attività del- , 
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l’anima non ha altro scopo che di produrre il sentimento,, 
e così dar la vita al corpo e però la perfetta salute, che 
è la perfetta vita dell’animale. 

ARTICOLO SECONDO. 
dell’ istinto sensuale. 

358. L’istinto sensuale incomincia lostochè l’anima ha • 
ricevuto delle sensazioni. Questo stato in cui le sensa- 
zioni acquisite si fanno sentire aU’animale, non è a lui 
connaturale, come quello del sentimento primitivo e in- 
nato; e però quell’attività stessa che produce il senti- 
mento fondamentale, è tratta o a seguire e sforzarsi di 
prolungare queste sensazioni acquisite, se aggradevoli; 

o a repellerle e a ritirarsi in sè stessa, se disaggradevoli. 

359. É dunque un fatto comprovato dall’esperienza, 
che le sensazioni destano un’ attività nell’ animale. Sic- 
come poi questa attività non tende ad altro che a pro- 
cacciare nuovi sentimenti e finisce tutta nel sentire; così 
non ne facciamo un’ attività diversa da quella che pro- 
duce il primo sentimento, ma la consideriamo come una 
continuazione di essa , distinguendola però per maggior 
chiarezza col nome d’istinto sensuale; il qual nume le 
conviene di più, perchè mentre la prima tende a prOdur 
la vita e a conservarla, questa appetisce le gradevoli sin* 
sazimi che la perfezionano. 

360. Propria dell’ istinto , cosi vitale che sensuale, è 
la spontaneità; anzi ne è la stessa essenza. Si dice spoti- 
taneo tutto ciò che procede unicamente dalla forza o at- 
tività naturale, dell’ anima , se bene per esistere abbia 
bisogno anche' di una causa o interna o esterna che ne 
determini lo svolgimento. Quindi è che, se bene l’ani- 
male non possa operare coll’ istinto sensuale, se non pre- 
ceda qualche sensazione che lo tragga dallo stato d’ i- 
nerzia ; nondimeno 1’ azione stessa dell’ istinto procede 
dall’ar.iiua e non da cosa estranea alla sua attività ; è l’a- 
nima che opera, e opera spontaneamente, sia che asse- 
condi la piacevole sensazione, sia che si ritragga dalla 
spiacevole: e quantunque non possa sottrarsi a questa 
legge di appetire il gradevole e fuggire il molesto , non 
cessa tuttavia di operare spontaneamente, perchè è legge 
ontologica di tutti gli esseri attivi di tendere al bene 
c fuggire il male. 
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CAPO SECONDO. 

DelPIglloto spirituale. 

361. Per quella stessa ragione che T animale, dato un 
piacere o un dolore corporeo , esce fuori a un allo di 
inclinazione o di avversione; il subietlo umano, dato 
un sepliraento spirituale cagionato dalla cognizione di 
cosa a lui grata o ingrata, vi tende o ne rifugge natu- 
ralmente. Questo è V istinto spirituale o vero umano o 
razionale^ secondo l’ aspetto sotto cui si considera. Que- 
sto istinto non è che la facoltà di appetire spontanea- 
mente i beni propri della intelligenza. 

362. I beni che appetisce l’istinto umano, sono beni 
propri deir uomo in quanto egli è un es.sere intelligente, 
c non in quanto ò un essere animale. E i beni propri 
dell’essere intelligente sono beni spirituali. Questi poi 
sono di due specie, secondo l’ordine delle cose che l’uomo 
conosce. L’ uomo conosce da prima le cose che sono bene 
soltanto per lui ; poi quelle che sono bene agli altri : 
l’istinto umano segue l’ordine medesimo; da prima 
non appetisce che i beni soggettivi ; in seguito allor- 
ché,!’ uomo conosce che ci sono altri esseri intelligenti, 

quali egli deve portar rispetto e fare del bene, sente 
un’ inclinazione m&rale, una tendca.za a fare altrui bene. 
L’istinto umano dunque ha due specie di oggetti da 
appetire, e si può dividere in istinto razionale e morale, 
secondochè viene eccitalo da un sentimento intellettivo 
0 da un sentimento morale. 

363. I bisogni dell’istinto meramente razionale si pos- 
sono ridurre tutti quanti a\V inclinazione alla propria 
grandezza^ e questa poi assume tre forme speciali, ebe 
sonoristinto alla superiorità o preminenza, l’istinto 
alla potenza, e l’ istinto alla gloria; ai quali si associano 
gl’istinti dell’ amtet-ia , della società, della scienza, di 
tutti insomma quei beni che l’ uomo conosce mediante 
la riflessione, e che perciò si chiamano beni di opinione. 
L’istinto morale, che spunta assai più tardi, deriva 
dalla cognizione dell’ordine assoluto e obiettivo del- 
l’essere, e si riduce all’inclinazione della benevolenza, 
della giustizia e onestà, la quale è semplicemente mo- 

Psic. — Voi. 11. Il 


Digitized by Coogle 



m *' 

ralc, se ha per obietto il bene dei simili, o anche reti' 
fjiosa, se termina in Dio. 

364. L’istinto spirituale si distingue dall’ istinto ani- 
male, di cui è assai più nobile e sollevalo. L’istinto 
animale infatti tende unicamente alla sodisfazione del 
senso corporeo e materiale; l’umano appetisce, come si 
è detto, dei beni spirituali; e perciò qoello è tutto 
dipendente dagli organi corporei, c si limila alla mo- 
mentanea e circoscritta percezione dei beni relativi : l’u- 
mano non dipende dal corpo, ma dagli oggetti dell’ in- 
tendimento, e non ha limiti; il fine dell’ istinto animale 
non è che la conservazione c perfezione della vita sen- 
sitiva; quello dell’istinto umano ò la perfezione dell’u- 
mana natura. E se bene egli prenda molte volte i mate- 
riali delle sue operazioni dalla stessa animalità, come 
sono le imagini sensibili e tutto ciò che è necessario a-' 
dar effetto alle sue tendenze; egli però ne prende la 
Iwma dalla sola ragione, la quale trasforma, amplifica 
e. per cosi dire, spiritualizza la materia somministrata 
dai sensi, pnde, mentre l’istinto animale opera del tutto 
ciecamente*, lo spirituale non opera maisenza un lume 
di ragione e un giudizio della mente. 

36o. Si può dire tuttavia che anche l’istinto umano 
in certo senso sia cieco, quando si osservi attentamente 
il suo modo di operare , e si confronti con la volontà. 
Questa, come vedremo, emette dei veri decreti, opera per 
un fine; laddove l’istinto è sempre un’inclinazione na- 
turale, a cui la volontà talvolta si oppone, talvolta obe- 
disce. Cosicché Tiiomo non può impedire che nascano 
in lui i movimenti istintivi, ma può invece comprimerli, 
oppugnarli, impedirne l’azione. 

366. L’istinto umano, siccome abbisogna dei materiati 
somministrati dai sensi; così esso tante volte eccita, 
aguzza, rinvigorisce l’istinto animale stesso, il quale poi. 
viene alle prese con la volontà, e talv(*Ua‘la vince. 
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PARTE QUARTA. 

facoltà’ passive dell’ intelligenza. 

CAPO PRIMO. 

Deirinlellelto. 

367. Le facoltà passive primitive dell’ umana intelli- 
genza sono due, Vinlelletlo e la ragione. Come l’atto del- 
l’intelletto precede quello della ragione, cosi noi corchiamo 
prima la natura di quello, poi di questa. 

L’ intelletto si può considerare o come un elemento 
della natura umana stessa, o come una potenza del su- 
^ biette 'umano. L’intelletto elemento è l’atto prinw di in- 
tuizione, atto perpetuo, immanente, essenziale alla na- 
tura di ente intellettivo, e che perciò costituisce un ele- 
mento essenziale deU’uomo. L’intelletto potenza poi è la 
facoltà che ha l’uomo di passare da queU’atto primo di 
intendere a degli alti secondi, a delle intuizioni acciden- 
tali d’idee specifiche o generiche. 

366. La necessità di ammettere l’intellelto elemento è 
evidente a chiunque rifletta alla natura della specie 
umana. Suppongasi che l’uomo non abbia alcun atto 
primigenio essenziale d’intendere, nessuna necessaria e 
permanente intuizione che lo abiliti a intuire e pensare 
gli oggetti determinati ; come potrebbe poi, date le sen- 
sazioni, formarsi le idee degli esseri sentiti? Converrebbe, 
nell’ipotesi, che dal nulla intendere passasse, per un 
prodigio eguale a quello di una nova creazione , a in- 
tendere e conoscere le cose senza averne prima la po- 
tenza. Ora nessuna potenza può operare prima che esi- 
sta; convien dunque ammettere nell’uomo un primo 
atto d’intendnzialeere , esse continuo necessario, che lo 
ronda idoneo a tutte quelle operazioni intellettive che 
lo vediamo esercitare, fi per la stessa ragione che non 
potrebbero suscitarsi le sensazioni particolari , se già 
f’animale non possedesse un sentimento fondamentale; 
così parimenti l’uomo non potrebbe uscire a degli alti 
particolari d’intendere senza rintelletto «lemento. 

369. Anzi dalle cose dette risulta, che l’intelletto come 
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potenza e come elemento non sono due intelletti , ma 
uno solo guardato sotto due diversi rispetti , cioè e 
come atto primo in sè stesso (intelletto-elemento) e come 
idoneo a produrre degli atti secondi analoghi al primo, 
benché particolari (intelletto-potenza). 

370. La differenza principale che passa tra il senso 
corporeo e l’intelletto consiste nella diversità del ter- 
mine formale di queste due potenze. Mentre il termine 
del senso corporeo è reale e materiale e non è perce- 
pito dall'anima nella sua stessa sussistenza, ma solo 
nella passione propria dell’ anima ; il termine invece del- 
l’intelletto ò obiettivo, cioè intuito in sè stesso, e perciò 
essenzialmente immateriale, intelligibile , ideale. Le idee 
insomma sono il termine naturale e immediato’ dell’ in- 
telletto. Nessuna realità è per sè il termine naturale di 
questa potenza. Solo con la percezione intellettiva l'anima 
percepisce i reali, contemplandoli nell’idea. 

371. Ma quale è poi l’obietto essenziale dell’intelletto 
come elemento? Lo abbiam veduto in Ideologia. Se 
l’essenza dell’essere è il mezzo del conoscere , la forma 
stessa della nostra intelligenza , essa è dunque l’obietto 
essenziale del nostro intelletto. 

L’ essenza dell’ essere però non è appresa per na- 
tura se non sotto la forma di essere ideale. L’ essere 
sotto tutte tre le sue forme non è noto per natura sé 
non a sè stesso, cioè a Dio. Perciò l’ obietto essenziale 
del nostro intelletto non è che l’idea dell’essere. 

372. Possiamo dunque definire l’ intelletto in gene- 
rale per la — .potenza dell’ essere -come, essere, o del- 
r essenza dell’ essere — ; e l’ intelletto umano per la 
— ■ potenza d’intuire .le idee — . L’atto poi essenziale 
dell'intelletto umano è l’intuizione perenne dell’essere 
ideale. 


CAPO SECONDO. . 

Uella polenia risultante dalla ragione. 

373. Come l’intelletto è la potenza che intuisce Tes- 
sere ideale ; così la ragione è la potenza che percepisce 
i reaji, e riflettendo poscia su di essi e sulle loro idee 
ne trae nuove cognizioni. 
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La percezione intellettiva poi consistendo in un giu- 
dizio, e il dedurre cognizioni da cognizioni essendo ciò 
che communemente si chiama raziocinio; possiamo de- 
finire in generale la ragione per la — facoltà di giudi- 
care e ragionare — . E poiché il giudizio e il razioci- 
nio consistono in un^ applicazione delle idee sia alle 
cose reali, sia alle idee fra loro; cosi la ragione è pro- 
priamente la facoltà di applicare le idee agli esseri reali 
0 ideali. 

374. La sua prima funzione è quella di percepire le 
realità, tra le quali il sentimento fondamentale animale 
è percepito dal principio razionale con un atto primige- 
nio e immanente. E siccome qu^ta percezione consegue 
alle due potenze , senso e intellètto , il primo de’ quali 
somministra la realtà, e il secondo fornisce il mezzo 
generale della conoscenza; ecco perché 1» ragione si 
chiami potenza risultante. Essa risulta nell’ anima qual 
conseguenza del sentito e dell’ inteso, mentre l’ anima, 
principio commune del senso e dell’ intelletto , riunisce 
il sentito e l’inteso per mezzo d'unione percettiva, per- 
cependo il reale (senso o suo termine) nell’ idealo (idea 
dell’ essere ) come nella sua essenza. 

376. La ragione ha anch’ essa, come il senso e l’ in- 
telletto, un suo atto primo, che é la percezione intellet- 
tiva del sentimento fondamentale animale, come già si 
é veduto. Perciò, quantunque ella sia potenza risultante, 
é però essenziale alla specie umana, essendoli suo atto 
primo 0 r anello di unione fra l’ anima intellettiva e il 
corpo; e cosi l’uomo si chiama a Jiuon^ diritto un su- 
bietto razionale. 

376. Vediamo ora le diverse funzioni della ragione. E 
prima di tutto, essa è la facoltà formatrice delle cogni- 
zioni. Applicando alle sensazioni l’idea dell’essere, essa 
viene ad affermare e quindi a conoscere le cose reali 
e sussistenti. L’ intelletto solo non potrebbe percepire i 
reali, ma resterebbe perpetuamente nell’ordine delle 
ideo contemplandole senza farne verun uso. 

377. La ragione inoltre, essendo quella che applica i 
concetti universali dell’ intelletto agli enti particolari, 
è principio di determinazione dei concetti ; cosicché for- 
nisce r intelletto-potenza di tante idee determinate. Pri- 
ma che noi conoscessimo alcun uomo, l’ intelletto non 
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aveva che il concetto universale deW essere. Ma venuta 
l’ occasione di applicar quel concetto all’ ente partico- 
lare uomo, quell’idea ricevette una determinazione; e 
cosi l’ intelletto-potenza venne arricchito di una nova 
idea, 0 meglio di una determinazione specifica dell’ idea 
universale e indeterminata. 

378. La ragione non si limita già alle prime cogni- 
zioni delle cose sussistenti ; ma cresciuta in esse e aiu- 
tala dal linguaggio e dall’ educazione sociale, riflette sulle 
proprie cognizioni, le scomponp le analizza le confronta 
fra loro, c conchiude poi portando dei giudizi riflessi, 
tanto nell’ordine delle Idee o verità astratte, quanto 
nell’ ordine delle realità. A cagion d’ esempio, conosciuto 
una volta un uomo, ove un altro le si presenti a co- 
noscere, fa un confronto tra quel primo e questo se- 
condo ; e trovata identità di natura, conchiude che tanto 
questo che quello sono enti della medesima specie. Lo 
stesso fa nell’ ordine delle idee. Ghè anzi , giunta a certo 
sviluppo, la ragione è ormai capàce di connettere più 
proposizioni e dedurre un giudizio da altri giudizi, sa- 
lendo di verità in altre verità d’ un ordine più elevato. 
Dall’ esistenza del mondo mutabile contingente , pel prin- 
cipio di causa deduce l’ esistenza dell’essere infinito ne- 
cessario e completo. Il che fa per mezzo di una serie di 
giudizi gli uni concatenati cogli altri. E questo è l’ atto 
più complesso della ragione umana. 

379. La ragione dunque nel suo sviluppo segue ne- 
cessariamente una legge , per la quale l.“ si forma le 
cognizioni delle cose reali percepite col senso ; 2." riflet- 
tendo su di esse, le viene illustrando e si rende capace 
non solo di portare sulle cose e sulle idee dei giudizi, ma 
di connettere altresì molti giudizi fra loro, e comporsi 
dei raziocinii. Perciò la ragione può suddividersi in 
due facoltà principali, nella facoltà della cognizione di- 
retta, e neììa facoltà della cognizione riflessa : chiataiSimQ 
diretta la prima cognizione delle cose, perchè precede ogni 
riflessione e si opera mediante una diretta e immediata 
applicazione dei concetti alle cose sussistenti; riflessa 
l’aura, perchè acquistata o almeno illustrata dalla ri- 
flessione. 
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CAPO TERZO. 

Fa««ll« della cognlsione dirella, 
o sla della perceziooe intellelllva. 

380. Dato un sentimento, è dato un ente reale, o un 
suo modo di esistere, ctie però non esiste diviso dal- 
l’ente reale. Questo sentimento è per l’anima umana 
uno stimolo e una ragione sufficiente di quell’ opera- 
zione che consiste nel percepire intellettivamente e di- 
rettamente l’ ente reale sentito. E questa operazione si 
chiama con tutta pri'prietà percezioìie intellettiva , per 
distinguerla dalla percezione sensitiva corporea, colla 
quale non si percepisce altro che una passività suscitata 
da un’impressione corporea. 

Questa percezione intellettiva, fornendoci la cognizione 
di un ente reale per mezzo di iin atto non riflesso , ma 
diretto c immediato della ragione , chiamasi anche la fa- 
coltà della cognizione diretta (1). 

381. Ogni sentimento appartiene all’ ordine dell’ ente 
reale; perciò questa percezione è la facoltà di conoscere 
i reali. 

382. I reali che l’ uomo percepisce, o sia conosce im- 
mediatamente , non sono che due, l’anima propria e i 
corpi. Questi reali sono finiti e contingenti; e in tanto 
sono conoscibili all’uomo, in quanto esso è fornito l.° di 
intelletto (potenza dell’essere ideale), 2." del senso cor- 
poreo, il quale è finito e contingente. Il reale infinito 
non ò conoscibile all* uomo per natura, perchè esso non 
è compreso nell’essere ideale presente airintuito umano. 
Esso quindi è conoscibile non per via di percezione , 
ma per via di ragionamento. Lo stesso è da dirsi degli 
spiriti puri e dell’ anima altrui; perchè questi enti non 
producono su di noi una loro propria azione immediata, 
ma operano su di noi pèr mezzo dei corpi. 

38l La percezione intellettiva che costituisce l’ atto 

(1) Se però la riflessione ci conduca a delle cognizioni 
nuove di enti reali, anche queste cognizioni, benché prodotte 
con un atto di riflessione, non sono tuttavia riflesse, ma 
dirette. 
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primo della ragione e l’anello di unione tra l’anima 
intellettiva e il corpo, è essenziale, permanente, abituale: 
tutte le altre percezioni non sono essenziali ma acciden- 
tali , come le sensazioni e i vari sentimenti che succe- 
dono nell’ uomo. Nella parte subiettiva delle sensioni 
corporee 1’ anima intellettiva percepisce sé stessa come 
principio senziente; nella parte estrasubiettiva percepi- 
sce i corpi esterni o il proprio corpo per mezzo degli 
organi esterni. In ogni sentimento |)oi intellettivo e spi- 
rituale l’anima, con un alto di riflessione, percepisce 
sè stessa come principio intelligente e percipiente, acqui- 
stando cosi la consapevolezza di sè e de’ suoi atti. Nella 
percezione abituale l’anima, come si è detto, non per- 
cepisce che il solo sentimento animale; ripiegandosi 
poscia sull’atto della percezione, percepisce sè perci- 
piente e viene a conoscersi intelligente e razionale, nel 
che consiste la coscienza. E questo atto della coscienza 
intanto si dà, inquanto ogni atto dell’ anima è un sen- 
timento; e il sentimento è materia e ragion sufficiente 
di una nuova percezione. 

384. Alla percezione intellettiva, di qualunque cosa 
ella sia, concorrono tre clementi: l.° un sentimento, 
2.“ l'idea deW essere, 3.° l’affermazione o l’apprensione 
della cosa sentita. Il sentimento è elemento reale c per sò 
inconoscibile, perchè non entra nell’essenza dell’essere, 
essendo finito e contingente, quando l’essenza dell’essere 
è infinita e necessaria. L’ idea deircs.serc è elemento pu- 
ramente ideale, e presenta la conoscibilità di tutte lo 
cose. Laonde il sentimento viene a percepirsi intellettiva- 
mente mediante rafTermazione, con cui l’essere che lo 
spirito intuisce come in potenza (idea) si alTerraa come 
in atto 0 sussistente (realtà). 

L’anima infatti che ha l’intuito naturale dell’ essere, 
pensa in esso la possibilità in genere di tutti gli esseri. 
Ma fin qui non conosce anaira alcun sussistente. Tosto 
che è dato un sentimento, l’anima lo avverte, lo distin- 
gue dalla indeterminazione dell’essere, quasi dicesse: 
Ecco un ente, ecco una realizzazione di quanto pensavo 
come possibile, ecco un caso particolare della possibilità 
universale dell’essere. 

E ciò è quanto ci depone l’esperienza e la coscienza 
stessa; giacché, dato appena un sentimento, una sen 
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sazione qualunque, noi tosto conosciamo l’essere a cui 
appartiene, ne abbiamo l’ idea determinata , e dì pi ù la 
persuasione della sua sussistenza. 

385. Nella percezione intellettiva si distinguono tre 
gradi, Vapprensione della cosa, Vaffermazione della sua 
sussistenza , e la persuasione che la cosa veramente è o 
sussiste. 

386. La semplice apprensione è propria della perce- 
zione fondamentale, perchè, siccome questa è abituale e 
immanente, cosi non si può dire che contenga un atto 
di affermazione e persuasione se non virtuale e impli- 
cita. Lo stesso può dirsi di tutte le percezioni intellet- 
tive prima che l’uomo siasi acquistato l’uso di qualche 
linguaggio. Allora egli nella percezione esce fuori ad 
un' affemfuzione espressa e ad una persuasione distinta. 

387. L’affermazione però, almeno implicita, si contiene 
in ogni percezione. Questa non è altro che un’applica- 
zione dell’essere ideale alla cosa sentita, con cui si forma 
la sintesi primitiva. Ora, applicar l’essere alle cose non 
vuol dire se non riconoscerle come enti, e quindi affer- 
marne a sè stessi con un verbo interiore la sussistenza. 
Infatti fino a tanto che il mio spirito non ha detto inte- 
riormente che una cosa è, non si può dire che l’abbia perce- 
pita e conosciuta. Dunque la prima cognizione degli enti 
si fa con un atto interno e implicito di affermazione. 

388. Per ultimo la persuasione è quello stato, in cui 
riposa la percezione stessa; e più tosto che un atto deve 
dirsi appunto uno stato o un abito dello spirito, mentre 
non è che l’assenso a quanto la ragione ha appreso o 
affermalo. Anzi, può dirsi che non sia altro se non l’af- 
fermazione stessa, in quantodura abitualmente nellospirito. 

389. L’affermazione che si contiene nella percezione 
intellettiva , è un giudizio ; e propriamente è quello che 
chiamasi giudizio primitivo. 

' 390. Giudicare vuol dire — attribuire un predicato a 

un subietto — .11 predicato è sempre l’idea di una qua- 
lità che col giudizio si afferma convenire al subiotto; il 
subietto è la cosa a cui si attribuisce quella qualità. La 
qualità poi può essere o resistenza o un modo dell’esi- 
stenza; e il subieito è una cosa © reale e sussistente, 
0 semplicemente ideale (Log. 45 e segg.). 

. 391. Si distinguono più sorta di giudizi: qui accenniamo 
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la sola distinzione che occorre al presente discorso, cioè 
del giudizio primitivo e del secondario. Il primitivo è 
quello che si porta sulla cosa percepita intellettivamente ; 
il secondario quello che si conchiude dopo avere ana- 
lizzato le cognizioni già acquistate. 

392. Vediamo la natura del giudizio primitivo, che è 
quello che ci occupa presentemente. E per fare ciò tor- 
niamo al fatto della percezione intellettiva. Cosa fa il no- 
stro intendimento in questa operazione? Esso non fa se 
non conoscere la semplice esistenza di una cosa sentita. 
E questa conoscenza, come abbiam veduto, non può farsi 
senza alTermare a sè stessi la sussistenza della cosa , senza 
una credenza o persuasione che la cosa abbia una propria 
sussistenza, senza quindi un giudizio. Se questo giudi- 
zio dovesse esprimersi con parole, potrebbe fbrmolarsi 
così : t Qui c’ è un ente fornito delle tali e tali qua- 
lità » . Ma queste qualità la mente nostra non le distin- 
gue ad una ad una, non le riunisce nel giudizio dopo 
un’ analisi ; ma con un atto spontaneo , naturale , im- 
mediato concepisce la sussistenza di quell’ ente con tutti 
que’ suoi modi che lo costituiscono nel suo essere par- 
ticolare e individuale. Portiamoci alla prima volta che 
abbiam percepito e conosciuto a cagion d’esempio un 
garòfano : allora noi non abbiamo detto a noi stessi: 
a ecco qui un vegetale, un flore della specie dei garo- 
fani: ecco quel suo calice tubuloso, que’ suoi pètali va- 
riopinti e frastagliati al lembo, quel grato odore » . Noi 
abbiamo percepito in realtà tutte queste cose, ma senza 
distinguerle le une dalle altre, senza dar un nome nò 
al flore nè alle Sue parti e qualità; il che facciamo adesso, 
perchè, possedendo già la cognizione di questa specie, 
allorché abbiam la percezione intellettiva di qualche ga- 
rofano, subito corriamo colla mente a cercarne l’idea 
astratta e generica, legata com’è al vocabolo ; e così con 
un giudizio comparativo e riflessa completiamo il giu- 
dizio primitivo. Nel giudizio primitivo noi non facciamo 
che pensare la sussistenza di un ente sentito. 

393. Posto ciò, è facile trovaroil predicato e il subietto 
di questo primo giudizio. In esso noi predichiamo l’esi- 
stenza di ciò che abbiamo sentito. Dunque Videa di esi- 
stenza è il predicato di questo giudizio; e il sentito in 
quanto è conosciuto ne è il subietto : iu altre parole la 
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nostra mente concepisce qui due cose; un essm real- 
mente esistente, 2.® dei modi di questo essere. In quanto 
all’essere, la mente non potrebbe concepirlo e pensarlo , 
se già non possedesse l’idea di esistenza; giacché non 
può attribuirsi un predicato a un subietto, se non si pos- 
siede il predicato stesso. In quanto ai modi, la mente, 
come insegna l’ esperienza, non li conosce se non dopo 
ricevute le sensazioni. Infatti nella percezione garofano 
quali sono i modi che l’intendimento riconosce in esso, 
se non un certo colore, un certo odore, una certa figura 
di tutte le parti? Ma tutto questo non si comprende 
forse nella percezione sensitiva? Dunque il senso è quello 
che somministra alla ragione le qualità o determinazioni 
che si riconoscono nell’essere percepito. 

394. Quanto abbiam detto fin qui sulla natura del 
giudizio primitivo, ci è dato dalla semplice osservazione 
del fatto. Esaminando la prima cognizione delle cose, tro- 
viamo l.° che all’occasione delle sensazioni noi conosciamo 
gli enti reali che ce le hanno prodotte. 2.° Che questa co- 
gnizione inchiude necessariamente l’ affermazione o cre- 
denza che quegli enti sussistono in sè, sono enti reali. 
Giacché fino a tanto che noi non abbiamo affermato a 
noi stessi che una cosa è, non possiamo dire di cono- 
scerla. 3.° Che questa affermazione non è altro che un 
giudizio, col quale predichiamo l’essere, resistenza di 
quella cosa che ci ha modificati nel sentimento ; il che 
avviene sempre quando conosciamo un ente reale. Dunque 
è la semplice o.sservazione quella che ci rivela i termini 
del giudizio primitivo, che sono 1.** l’ idea di esistenza; la 
quale, essendo necessaria a questo giudizio, deve esistere 
nel nostro intelletto previamente al medesimo; giacché 
se noi non sapessimo già prima cosa sia ente in gene- 
rale, ci sarebbe impossibile il conoscere alcun ente in 
particolare : 2.® il subietto sentito, il quale può essere o 
il nostro sentimento interno, o le sensazioni esterne qpme 
segni dei corpi. 

395. Ma all’esistenza di un giudizio non basta che 
siano dati i suoi termini o elementi, il predicato e il 
subietlo; conviene .di più che la mente li congiunga in- 
sieme; il che non può fare se non pronunciando che 
passa convenienza fra i due termini dati. Ciò stando, in 
qual modo avviene l’unione dei due termini nel giudizio 
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primitivo? Per esso noi affermiamo, che on ente sussi* 
ste 0 sia ò reale; predichiamo cioè l'esistenza di un su* 
biette sussistente. Ma ciò non può darsi, se non perché 
il nostro spirito riconosce una specie d'idmtilà fra l’es- 
senza dell’ente che l’intelletto già intuisce, e qucH’ot- 
tività che si manifesta nel sentimento. Riducendo tutto 
ciò a una formula, egli ò come se noi dicessimo inte- 
riormente cosi; « Quell’ente che il mio intelletto con- 
templa in idea o sia come in potenza, qui è realizzato 
0 ridotto all’atto nella tal maniera * . Quindi è che l’idea- 
lità dell’ ente, la sua intelligibilità è contemplata dal- 
l’intelletto, e la sua realità o sussistenza consiste nel sen- 
timento 0 in ciò che modifica il sentimento. E siccome 
tanto il sentimento, quanto l’intuizione dell’ente ideale 
si trovano nell’identico soggetto sensitivo-intelletiivo ; si 
vede da ciò come possa aver luogo la sintesi fra l’ idea 
e il sentimento o sia il giudizio primitivo. Quell’io che 
sento, sono anche quello che pensa l’essere; pensando 
l’essere, penso la possibilità che qualche cosa sussista; il 
sussistente è sempre un subietto, un sentimento, o cosa 
che opera nel sentimento; dunque allorché io ho un sen- 
timento, posso rapportarlo all’idea dell’essere, e dire 
«qui c’è dell’essere sussistente*. 

396. Dal fin qui detto risulta che il giudizio primi- 
tivo, che chiamasi anche sintesi primitiva, perchè con- 
giunge il predicalo d’esistenza col subietto sentito, ha 
tre momenti. Giacché 1.® lo spirito ha contemporanea- 
mente e le sensazioni e l’ idea di esistenza; 2.° riferisce lo 
sensazioni all’idea ; 3.” percepisce nelle sensazioni pn’ esi- 
stenza particolare, un caso particolare dell’esistenza che 
l’intelletto contempla in universale e la ragione afferma 
come particolare e sussistente. 

397. E questa prima funzione della ragione si fa spon- 
taneamente, per opera dell’ istinto razionale, senza alcun 
accorgimento della coscienza , senza analisi veruna. Nè 
però ella è cieca e fatale; perchè lo spirilo riceve bensì 
dalle sensazioni un eccitamento a pronunciare questo giu- 
dizio; e questa non è che la parte materiale del giu- 
dizio stesso : ma il formale , la ragione obiettiva del giu- 
dizio è l’identità veduta tra l’idea di esistenza e l’ente 
reale in quanto è conosciuto; anzi il giudizio è appunto 
questa stessa vista dell’ identità di cui parliamo, essen* 
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dochè vedere che vi è un caso particolare dell’ essere 
universale, e giudicare che un ente particolare sussiste 
è precisamente la stessa cosa. Che se il giudizio primitivo 
si fa in noi dalla stessa natura , resta con ciò confutata 
r opinione di coloro che sostengono formarsi prima le 
idee delle cose, e poi applicarsi alle cose stesse; il che 
importerebbe una vera riflessione, e quindi interverrebbe 
la volontà q non la sola natura. 

CAPO QUARTO. 

Faéollà della eo^lxlone riflessa 

398. Se l’uomo non avesse che la facoltà della perce- 
zione intellettiva, poco s’inalzerebbe al di sopra della 
natura animale. Tutte le sue cognizioni si limiterebbero 
agli oggetti corporei e materiali e al soggetto sensitivo, 
in quanto è suscettibile di piaceri e dolori corporei. La 
sua ragione sarebbe impotente a formare un confronto, 
a costruire un ragionamento, ad acquistarsi l’idea dello 
spirito, della virtù, del dovere, ad assorgere alla causa 
prima di tutte le cose e al concetto di una vita futura. 
Tutto questo corredo di cognizioni non si ha, se la ra- 
gione non lo cavi e dalla cognizione degli oggetti reali 
percepiti, c dalle idee che rintelletto inchiude potenzial- 
mente nel lume razionale. A questo bisogno però provede 
un’altra facoltà, la facoltà del riflettere, la quale ci mette 
in grado di analizzare le cognizioni prime, di acqui- 
starci la coscienza di tutto ciò che avviene in noi , di 
far dei confronti , di salire alle ragioni delle cose, e cosi 
illustrare le cognizioni acquistate e formarcene delle nuo- 
ve. Se dunque la ragione non avesse prima esercitata 
la facoltà della cognizione diretta, mancherebbe la ma- 
teria prima su cui riflettere; ma se poi non godesse della 
facoltà di riflettere, rimarrebbe ognora bambina. 

399. La riflessione è bensì una facoltà sola; ma di- 
verse e molteplici sono le sue funzioni. Prendiamo dun- 
que in esame le operazioni che fa la nostra mente, giunta 
all’uso della riflessione; poi vedremo quelle altre facoltà 
che sono ministre e ausiliarie della ragione nella facoltà 
della cognizione riflessa. 


Digitized by Coog[e 



174 


ARTICOLO PRIMO. 

bella facolta’ di attendere e di niPLETTEne. 

400. Lo spirito non può conoscere alcuna cosa, se non 
rivoltesi colla sua attività intellettiva alla cosa stessa. 
Quindi la prima indispensabile condizione del conoscere 
che che sia è l’attenzione. 

401. Se per attenzione s’intende quell’alto dello spi- 
rito che è necessario a concepire e conoscere qualunque 
cosa, essa allora non è che la — conversione dello spi- 
rito agli oggetti suoi propri — ; e in tal caso l’intui- 
zione primitiva , tutte le particolari intuizioni , ogni atto 
di percepire giudicare ragionare ricordare non è che 
Un alto di attenzione. Che se con questo nome s’intende 
accennare una facoltà particolare della ragione, allora 
essa può definirsi la — facoltà di concentrare lo spirito 
su qualche oggetto o su qualche parte di esso — . Che se 
poi lo spirito attende agli oggetti già percepiti all’intento 
d’ illustrare ed estendere le proprie cognizioni, allora ado- 
pera un^ altra facoltà diversa dalla semplice attenzione, 
la facoltà del rifietlere. 

402. La riflessione è sempre una percezione di per- 
cezione; giacché non può riflettersi se non su ciò che 
già si è percepito e conosciuto; e con questo atto di 
ripiegare lo spirito su ciò che si conosce, si percepisce 
la stessa percezione, e così si aumenta il sapere; per- 
chè 0 si illustra ciò che già si conosce, confrontando più 
oggetti 0 più parti di oggetti fra loro, con che se ne 
conoscono i rapporti; o si vengono a conoscere dei 
nuovi enti. 

403. Il proprio della riflessione, il carattere che la di- 
stingue da altre facoltà affini , si è eh' essa aumenta il 
sapere dell’uomo. Ma come l’aumenta? Essa l’aumenta 
col riferire e confrontare all’ essere ideale la percezione 
su cui riflette. L’essere ideale presenta l’essenza dell’es- 
sere, e perciò contiene in sé virtualmente tutte le rela- 
zioni degli enti, tutti i principii della ragione. 

404. La riflessione può essere parziale o totale. È 
parziale, se tende a scoprire i rapporti degli, oggetti par- 
ticolari sui quali ella cade, senza estendersi a cercare 
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1 . fapporti degli oggetti coU’esscre universale essenziale. 
É totale, se tende a scoprire questi rapporti. 

405. 1 rapporti dell’essere universale sono sempre uni- 
versali, e quindi si estendono in qualche modo a lutto 
lo scibile; quando invece i rapporti degli enti fra loro 
non costituiscono che una parte dello scibile. Allorché 
si è giunti alla riflessione totale, non si può riflettere 
più oltre; non resth che discendere novamente alla ri-- 
flessione parziale , facendo delle applicazioni dei principi! 
supremi. Così se io rifletto su di un corpo e scopro i 
rapporti che le sue qualità accidentali hanno colla sostanza 
di esso, vengo a conchiudere che non si danno quelle qua- 
lità, per esempio il sapore il colore di un frutto, senza la 
sostanza del frutto stesso. Ma so poi confronto questo 
obietto particolare coll’essere universale, risalgo al prin- • 
cipio, universale anch’esso, che cioè — Non si dà ac- 
cidente senza sostanza — . La prima è riflessione par- 
ziale, la seconda ò totale, c non ammette alcun’altea ri- 
flessione d'ordine più elevato, a meno che non si faccia 
astrazione anche dall’ obietto su cui si era portata la ri- 
flessione da principio. 

ARTICOLO secondo! 

DEI VAni liODt, ONDE OPEDA LA RlFLESStO.NE PARZIALE. 

406. La riflessione totale assorge alla cognizione dei 
principii supremi dello scibile, degli ideali che sono le 
idee perfette di ciascuna cosa, del metodo scienti^co, e 
alla cognizione assoluta e trascendentale. Noi limitandoci 
ora a parlare della riflessione parziale che è quella di cui 
communemente fanno uso gli uomini, diremo dei vari 
modi onde ella opera, 

407. La riflessione tende a trovare i rapporti delle 
cose. Questi sono di due specie opposte. Giacché ora di- 
vidono le co.se fra di loro, <[uali sono i rapporti di dis- 
somiglianza, di opposizione e simili ; ora li uniscono in- 
sieme, quali sono i rapporti, di similitudine, eguaglianza, 
analogia, correlazione e altretali. Ecco due modi di ope- 
rare della riflessione, VancUisi c la sintesi. 

408. Ma oltre di ciò la riflessione talvolta, sempre 
usando dell’ idea, (Teiresscre, non solo trova il rapporto 
degli oggetti che già conosce, ma ella stessa produce 
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colla sua altività uno dei termini del rapporto, sìa che 
lo deduca a rigore di raziocinio, o che se lo finga e se 
lo crei da sé stessa. Questi due modi di operare della 
riflessione li possiamo chiamare l’uno fede razionale, e 
r altro creazione razionale. 

La rifle.ssione dunque ha quattro funzioni che sono 
r analisi, la sintesi, la fede e la creazione razionale. 

409. 1. Analisi. L’ analisi è la — funzione con cui la 
mente scompone un oggetto conosciuto (un’ idea) nelle 
varie sue parti —, vale a dire ne’ vari aspetti eh’ esso 
può presentare. 

410. La mente infatti, come attesta l’esperienza, ha virtù 
di dirigere l’attenzione sugli oggetti percepiti, di restrin- 
gerla a pochi , estenderla a molti, anche a tutti, di fer- 
marla su di una sola parte di un oggetto e concentrarla 
in un solo punto. Ciò posto, allorché essa concentra l’at- 
tenzione ora su di una parte di un oggetto ora su di 
un’altra, ora su di un oggetto ora su di un altro, all’in- 
tento sempre di scoprirne i rapporti, esercita quel modo 
di riflessione che si chiama analisi. 

411. L’analisi altra è materiale, altra formale. Allor- 
ché le parti dell’oggelto diviso riescono tutte della mede- 
sima natura e condizione logica, non variando fra loro 
che di grandezza o quantità, si ha l’analisi materiale, da 
cui nascono per esempio i numeri, e quindi le scienze 
matematiche. Allorché invece le parti dell’oggetto diviso 
variano di natura e condizione logica, come quando un 
genere si divide in molte specie, allora si ha V analisi 
formale. Questa non è che Vastrazione. Astrarre nel lin- 
guaggio filosofico vuol dir dividere, separare mentalmente 
e non già realmente, quello che nelle prime percezioni 
è dato in gruppo, in complesso. E non solo vuol dir di- 
videre mentalmente, ma anche distinguere e separare ciò 
che logicamente é distinto, come si è detto. 

Sìa data un’idea specifica, per esempio l'idea di fag- 
gio. La mia mente può fermare l’attenzione su di una 
sola nota di quell’idea, ahandonando le altre; può fer- 
marla su ciò che in essa trova di commune con molte 
altre specie, ritirandola da tutto ciò che presenta di pro- 
prio la specie faggio; e l’idea che glie ne resta é un 
genere, e non più una specie; è l’idea di pianta, e non 
più quella di faggio. 
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Egualmente, data Tidea specifica di rosa, la mente può 
concentrare la sua attenzione o sul colore de’ suoi petali, , 
0 sull’olezzo che esala, o sulla forma, sulla grandezza, 
e via discorrendo. Con ciò essa viene a formarsi tante 
idee, che si chiamano astratte, in quanto vennero divise 
e tolte mentalmente dall’idea con cui da principio for- 
mavano un tutto. 

413. Se la mente in questa divisione conserva ancora 
nell’ idea ciò clic vale a rappresentare un individuo, l’astra- 
zione dà per prodotto un’idea ancora specifica, quantun- 
que astratta; se poi l’idea conservata non è corrispon- 
dente a un individuo, ma è applicabile a più specie, dà 
per prodotto un genere. Quanto più poi nell’astrarre aban- 
dona di note specifiche o generiche, tanto più elevala 
riesce l’astrazione e più estesa e commune l’ idea (1). 

414. II. Sintesi. La sintesi è una — composizione delle 
parti in un tutto —, sempre intendendosi di parti ideali, 
di parti deH’oggelto in quanto è conosciuto , e non di 
parti reali. 

415. Anche la sintesi si divide in materiale e formale, 
sccondochè si uniscono parti della stessa natura , come 
nella somma o moltiplicazione numerica; o parti di na- 
tura c condizione logica differente, come nel giudizio, 
in cui la mente unisce il predicato col subietto. 

416. La sintesi formale dunque consiste nel giudizio-, 
perciò di questo e delle sue varie concatenazioni dob- 
biamo parlare. 

417. La mente esercitata nella riflessione è capace di 
portare dei giudizi fondati sulle idee astratte o sia sul 
paragone fra più idee già distinte e scomposte. Onde 
questa specie di giudizio si chiama giudizio comparativo, 
in quanto è il risultato di un confronto; si chiama se- 
condario 0 riflesso, in quanto vien dopo al primitivo e 
alla rillessione; finalmente si dice sintesi secoìtdaria, per- 
chè consiste neU’unione di più termini ridessi e confron- 
tati. In quanto poi al suo effetto, o egli si limita a ri- 
schiarare un oggetto percepito, e dicesi analitico o espli- 
cativo: 0 di più idee, di più oggetti ne fa uno, ed estende 
quindi l’idea del suo proprio soggetto, e dicesi amplifi- 

(1) Le varie specie d’idee astratte si vedano a suo luogo 
nell’ Ideologia. 

P««. Volv «■. is 
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cativo 0 sintetico, che genera le idee complesse. Perce- 
pisco un uomo; poi un altro; indi conosco che l’uno è 
lìglio dell’ altro: questo rapporto che ora aggiungo ai 
due uomini non esisteva nella prima percezione, e non 
poteva sapersi che per la facoltà del riflettere. 

418. Il giudizio secondario si fa mediante un paragone. 
Il paragone è una — funzione della facoltà del riflettere, 
colla quale due o più idee si avvicinano fra loro, affine 
di vederne i rapporti — . Esso si compie mediante un 
triplice atto. Infatti al paragone si richiede 1.® l’atten- 
zione su qualche idea; 2.° un altro atto di attenzione 
su di un’altra idea o .sopra altre idee dalla prima di- 
stinte; 3." l’attenzione sulle somiglianze e differenze che 
corrono fra le medesime. Il paragone non esiste che in 
quest’ultimo momento, essendo impossibile notare le dif- 
ferenze e le somiglianze fra le idee, se queste non siano 
vedute con un solo intùito e col fine di raffrontarle. 

419. Molte volte accade che la riflessione scorra non 
solamente tra idea e idea, ma tra giudizio e giudizio, 
confrontandoli fra loro e deducendone un terzo in essi 
contenuto. Questa è la facoltà del raziocinio, di cui ab- 
biam parlato neH'Ideologia e specialmente nella Logica. 

420. Del raziocinio si giova la ragione quando non 
coglie immediatamente la relazione che passa tra il pre- 
dicato e il subietto di una proposizione. Allora va in 
traccia di qualche idea di mezzo, mediante la quale illustra 
quel termine che nella proposizione le riesce oscuro. 
Ciò prova che la riflessione è produttiva di nuova cogni- 
zione , mentre i giudizi che si uniscono e si confron- 
tano tra loro sono due, e il raziocinio ne ha tre, vale 
a dire una conseguenza dedotta da due premesse. 

421. Che se io, innalzandomi a una più elevata ri- 
flessione, confronto i raziocinii coi giudizi e fra loro stessi, 
concatenandoli e deducendone altre conseguenze, allora 
ho il ragionamento ; il quale non ò che una serie più o 
meno lunga di raziocinii, gli uni concatenati cogli altri. 

422. Fede razionale e integrazione. Usando della ri- 
flessione intorno alle cognizioni già acquistate, la mente 
assorge talora alla cognizione di nuovi enti, di verità 
nuove, cioè non contenute in quelle che già possiede. 
Raffrontando un oggetto percepito all’essenza deircssere, 
scopre che resistenza di quell’ oggetto è condizionata a 


Digitized by 



179 

quella di un altro ente eh’ essa non ha mai percepito. 
Da ciò deduce che quest’auro ente non percepito deve 
di necessità esistere per ciò appunto che esiste quel primo. 
L’ esistenza dell’ ente cosi dedotta non è quella che cade 
nella nostra percezione. L’ente dedotto rimane occulto 
4.“ nella sua reale esistenza, 2.“ talvolta anche ne’ suoi 
modi di esistere. Perciò la mente nell’ affermare l’esi- 
stenza esercita un’altra funzione, diversa dalla percezione 
intellettiva; e quest’ altra funzione si chiama acconcia- 
mente fede razionale o anche integrazione. Si chiama 
fede, perchè ogni ente conosciuto per via di rapporti con 
altri enti già conosciuti percettivamente non è che una 
fede. Si chiama fede razionale, perchè il motivo di que- 
sta credenza o persuasione non è l’autorità nè umana nè 
divina, ma è l’esigenza intrinseca dell’essere conosciuta 
razionalmente. Si chiama poi anche integrazione , perchè 
con questa funzione si viene a completare la cognizione 
percettiva , che sarebbe contradittoria , qualora non si 
ammettesse resistenza di queU’ente dedotto. 

Per mez/.o di questa facoltà i fisici scoprono talvolta 
le leggi della natura, e i filosofi dall’ente contingente e 
finito, di cui hanno una cognizione percettiva, deducono 
resistenza dell’ essere necessario, pel principio di causa 
e di assoluta esistenza. 

423. Non sempre però ciò che è oggetto delja fede 
razionale, lo è anche dell’ integrazione ; per cui tra que- 
sti due modi di ragionare si dà una differenza, come 
tra la specie e il genere. La fede è genere, l’integra-' 
zione è specie. 

Sempre infatti, allorché noi abbiamo la persuasione 
ragionevole della sussistenza di un ente non percepito, 
vi è fede razionale ; ma non sempre questa fede è ne- 
cessaria per integrare le nostre cognizioni. L’ integra- 
zione ha per suo scopo di completare 1’ essenza dell’es- 
sere, non avuto alcun riguardo alla sussistenza dell’ es- 
sere stesso. Invece la fede razionale si dà anche riguardo 
alla sussistenza delle cose, e non già alla piena cogni- 
zione della loro essenza, la quale potrebbe esserci di già 
nota. 1 fatti storici, la sussistenza di paesi, di città, di 
persone, di mille altre cose, che ci viene narrata da 
viaggiatori, sono tutti obietti della fede razionale, ma 
in niun modo dell’ integrazione. É vero che noi non pos- 
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siamo conoscere questi obietti se non credendo alla pa- 
rola di uomini degni di fede; ma noi sappiamo già in 
che consista l’ essenza di tutti questi obietti ; e perciò 
colla fede veniamo a conoscerne soltanto la sussistenza, 
la quale non è necessaria a completare l’ essenza del- 
l’essere, come lo è la sussistenza dell’ente necessario 
a completare la cognizione dell’ ente contingente. 

424. Allorché l’ oggetto della fede razionale non è co- 
noscibile ne’ suoi stessi modi, e perciò non è compren^ 
sitile, ma solo concepibile per via analogica o per qual- 
che relazione che ha colle cose già conosciute; allora 
r idea che se ne ha, è un’idea negativa ; la sua essenza 
si conosce per via di esclusione, e perciò negativamente. 
Indi è che la fede razionale contiene la facollà delle idee 
mgative; anzi può dirsi che questa facoltà sia una stessa 
cosa coir integrazione, mentre 1’ essenza del termine di 
quest’ ultima non si conosce per via di percezione , e 
quindi ci è pòrta da un’ idea negativa. 

425. IV. Creazione razionale. Non rare volte avviene 
che la riflessione, non trovando la ragione evidente delle 
cognizioni, o sia l’uno dei termini dei rapporti delle cose, 
ne assume alcuno di cui ha percepita altra volta l’essenza, 
senza perù prestarvi un assenso pieno e assoluto ; o se la 
finge come sussistente e vi presta un pieno assenso , 
quando non sussiste. Queste due operazioni della nostra 
attività razionale provengono da due facoltà, che sono la 
facoltà dell'ipotesi, e la facollà dell’errore. 

426. L’ipotesi è la supposizione ragionevole, cioè ap- 
poggiata a ragione probabile, di qualche ente, di qualche 
causa, in fine di qualche ragione, all’intento di spiegare 
un fatto. L’ ipotesi ha dell’analogia coll’integrazione. Ma 
in questa il termine che si trova è conosciuto negati- 
vamente; quando il termine che si assume nell’ipotesi, 
è sempre cosa che già si conosce per via di percezione : 
nell’ integrazione l’ argomento induce necessità ; nell’ i- 
potesi soltanto un grado maggiore o minore di proba- 
bilità; e quindi, mentre nell’ integrazione il termine de- 
dotto è unico ed esclude ogni altro, nell’ ipotesi il ter- 
mine che si assume a spiegare i fatti, non esclude altri 
termini che abbiano anch’cssi del probabile. Perciò la fa- 
coltà dell’ ipotesi si deve ritenere per una finzione o 
creazione razionale; ciò che dell’ integrazione non può 
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dirsi, perchè il termine da essa trovato giace virtual- 
mente inchiuso nell’essenza stessa dell’essere, è dedotto 
dall’ ordine intrinseco e necessario dell’ essere natural- 
mente intuito, e per il quale s’ intende che una dat;a 
parte dell’ essere che si percepisce, non sarebbe come è, 
se non ce ne fosse un’ altra che non si percepisca (1). 

427. Mentre nella facoltà dell’ ipotesi il termine che 
si assume è ragionevole, e l’assenso che gli si presta 
è condizionato o limitato, nella facoltà dell’errore invece 
il termine che si assume è irragionevole , e 1’ assenso 
che si presta è pieno ed assoluto. 

428. L’errore infatti non è che una falsa persuasio- 
ne, con cui si afferma o si crede che una cosa sia, 
quando non è; o che non sia, quando è; o che sia di 
un modo, quando invece è di un altro. 

429. L’errore essendo una falsa persuasione, un as- 
senso contrario alla verità , non può darsi , come già 
si sostenne, nelle facoltà sensitive. Volgarmente suol 
dirsi che i sensi ingannano, che l’ imaginazione c’illude; 
le quali espressioni, se si prendessero in senso stretto, 
sarebbero affatto improprie, anzi erronee. Infatti il senso 
non giudica ; e ciò che esso ci dà consiste in tante mo- 
dificazioni del nostro sentimento. È vero che noi di 
queste modificazioni ci serviamo come di tanti segni dei 
corpi, e perciò a giudicare di essi partiamo dal modo 
con cui agiscono sopra di noi ; ma ciò non vuol dir al- 
tro, se non che i sensi ci presentano non più che la 
materia o 1’ occasione dell’ errore. Le montagne vedute 
in distanza vi sembrano azzurre, e voi giudicate che 
siano dei massi immensi di que.sto colore; accostatevi, 
e vedrete quei monti presentarvi casali boschi vigneti 
praterie e mille altri svariati oggetti. Furono i sensi 
che v’indussero necessariamente a credere che quei monti 
fossero dei massi di colore azzurro ? No ; fu la vostra 
ragione che precipitò il suo giudizio. Gli occhi hanno 
percepito quei monti in quella precisa maniera eh’ era vo- 
luta dalle leggi invariabili dell’ òttica ; e voi tornate là 
dove avete proferito quel falso giudizio, e tornerete a 
percepire quei monti alla stessa maniera. In una parola, 
i sensi percepiscono sempre con tutta verità, perchè se- 
ti; Ciò si vedrà meglio nell’ Ontologia. 
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guono in ciò necessariamente le leggi della natura, se- 
condo tutte le condizioni sia dei corpi esterni, sia degli 
organi corporei. L’ errore dunque non può cadere nei 
sensi, ma unicamente nella facoltà del giudizio. 

430. Ma se il giudizio riceve le idee dall’ inlellello , 
non potrà l’errore nascondersi nelle idee stesse, e cosi 
guastare fin dalla radice la nostra ragione? — Consul- 
tiamo sempre il fatto, osserviamo ancora in che consi- 
sta l’errore: esso non consiste già nel semplice intuire 
un’ idea o più idee ; ma nell’ unire a qualche soggetto 
un predicalo che non gli appartiene ; per esempio nel 
dire: « quei monti hanno una superficie azzurra ». L’er- 
rore non ci sarà fino a tanto che noi non avremo con- 
giunto impropriamente quei due termini; e questa sin- 
tesi non è propria dell’ intelletto, ma della ragione, co- 
sicché r intelletto non erra mai, nè perciò 1’ errore può 
cadere nelle semplici idee. 

E in vero chi dirà che l’ idea di monte e di super- 
ficie azzurra contengano alcun errore ? Anzi , nè pur 
r idea di un monte di superficie azzurra non contiene 
alcuna contradizione, non è erronea. Non po.sso io pen- 
sare l’idea di un fiume di latte, di una montagna d’oro, 
di un cavallo alato? e chi dirà che io proferisca un er- 
rore col solo rappresentarmi al pensiero queste idee*? 
Laddove, se io non solo pensassi alle idee di queste 
cose, ma giudicassi che esistono realmente in natura dei 
cavalli volanti, dei fiumi di latte e dei monti d’ oro, al- 
lora sì che cadrei in errore, trasportando ciò che è pro- 
prio solamente delle idee, all’ordine della natura reale. 

Che se talvolta anche nell’ ordine delle idee noi er- 
riamo, erriamo sempre in forza di un giudizio. Sup- 
pongasi che io mi abbia in mente le idee di triangolo 
e del numero quattro; se io non pronuncio nessuna pro- 
posizione, non cado in errore ; ma se dico, che il trian- 
golo è una figura di quattro lati , io sbaglio riunendo 
due idee, una delle quali ripugna all’ altra. L’ errore sta 
nella sintesi, e si rifonde nella facoltà del giudizio. 

431. Non però ogni specie di giudizio va soggetta al- 
l’errore : i giudizi primitivi, con cui si formano le pri- 
me cognizioni delle cose, ne vanno esenti, perchè son 
formati in noi dalla stessa natura, prima d’ogni riflessione, 
prima perciò dell’ uso degli astratti: e l’errore non può 
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essere cosa naturale. Nelle percezioni intellettive non fac- 
ciamo che affermare la sussistenza di un ente che ci ha 
modificati; il che non inchiude mai un errore; perchè, 
dato un sentimento, deve darsi senza dubio la causa che 
lo produsse; e quella causa deve parimenti avere la 
)roprietà di produrlo, dachè lo produsse. Dunque le 
)rime percezioni sono immuni da errore. Torniamo al- 
’ esempio dei monti azzurri: nei primo percepirli noi 
non abbiam detto nè che fossero monti , nè che fossero 
lontani o vicini; non abbiamo che alTerraata i’ esistenza 
di un ente che ci modificava a quella maniera. E questo 
friudizio è vero; così vero, che, anche dopo aver veduto 
da vicino quei monti, non cessa di esser vero; giacché 
sarà sempre vero che quei monti a quella distanza e 
sotto quelle condizioni ci affettano il sentimento della 
vista in quel dato modo. 

Perchè dunque abbiamo errato? — Perchè alla perce- 
zione intellettiva abbiamo aggiunto un giudizio rillesso, 
applicando le idee astratte di monte e di superficie az- 
zurra a quell’ente che nella percezione avevam cono- 
sciuto soltanto come un ente che ci modificava a quel 
modo il senso della vista. La superficie di quei monti 
non si lasciava a noi vedere distintamente; e noi senza 
tener calcolo della loro distanza, ne abbiam giudicato 
come di un oggetto vicino: ecco la causa dell’errore. Al- 
l’incontro l’errore può aver luogo in tutte le cognizioni 
riflesse, perchè la riflessione essendo volontaria, va sog- 
getta a tutte quelle imperfezioni che dipendono dalla vo- 
lontà nostra. 

432. Dunque, si dirà, a che giova la riflessione, s’ella 
è strumento di errore? — Rispondo che la riflessione, 
appunto perchè è soggetta alla volontà, può essere di- 
retta a nostro piacere, e può quindi scansare l’errore 
tutte le volte che la volontà lo vuole. Noi po.ssiamo ri- 
flettere con pausa e pazienza sulle prime, percezioni , e 
cosi farne una fedele analisi, riportandone una cogni- 
zione piena e distinta: possiamo invece precipitare, in- 
terrompere la riflessione; e il giudizio che seguirà, sarà 
più 0 meno incompleto ed erroneo. Se poi la nostra ri- 
flessione si esercita sulle idee astratte per via di ragio- 
namento, possiamo sempre rivedere i nostri raziocinii. 
e avvederci della loro inesattezza, e quindi sospendere 
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per lo meno i nostri giudizi. E se malgrado tutti i no- 
stri sforzi non riusciamo alcune volte a cogliere la ve- 
rità, chi ci costringe a proferire un giudizio certo e as- 
soluto*? Però, se la riflessione sarà ben diretta, veri sa- 
ranno i nostri giudizi riflessi ; se male, saranno falsi, o 
veri solo per caso fortùito. 

CAPO QUINTO. 

■Ielle facoltn di ritenere c riehiamare 
le cognizioni acquisiate. 

433. Prendiamo ad esame altre facoltà ausiliarie della 
ragione e presupposte da tutte le funzioni della facoltà 
di riflettere e di ragionare. Queste sono le facoltà 1." di 
conservare in mente e riprodurre davanti al pensiero le 
cognizioni una volta acquistate; 2." di legarle insieme e 
combinarle fra loro. 

434, Cominciamo dalla prima. É un fatto che noi, 
dopo avere percepito un oggetto, lo leniamo presente al 
pensiero per qualche ten^po, e moltissime volte, se bene 
più non ne abbiamo un "pensiero attuale, ne conservia- 
mo nello spirito l’idea, congiunta sovente alla persua- 
sione della sussistenza, e anche più o meno delle cir- 
costanze di tempo e di luogo in cui abbiamo percepito 
la prima volta quell’ oggetto. Tanto è vero che, an- 
che dopo mesi e anni, noi tante volle ce la richiamia- 
mo alla mente e la riconosciamo come già avuta : il che 
non potrebbe avvenire, se non avessimo conservalo nel- 
l’anima una suscettibilità di riprodurla. C’è dunque una 
facoltà nell’anima nostra che inchiude un doppio atto, 
quella di conservare le cognizioni, e quello di richia- 
marle e riconoscerle come richiamate. Chiameremo me- 
moria il primo, e reminiscenza il secondo. 

438. Veduta la mole e rarchitetlura del nostro mag- 
gior tempio, il forasliero lo volge per qualche tempo 
nella fantasia e ne contempla l’idea; Ietto e riletto un 
discorso, noi lo ripetiamo parola per parola. In entrambi 
questi fatti si vede che, anche ces.sata la percezione, la 
nostra mente ne contempla l’idea, e conserva ben anche- 
una serie più o men lunga d’ idee e percezioni. Questa 
specie di contentplazione, se non ci spiega come si con- 
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servino in noi le idee, anche cessando di pensarvi, prova 
almeno che V anima nostra è dotata di ritentiva intellet 
tuale. Il fatto poi della reminiscenza prova , che alla me- 
•moria non si richiede l’attuale avvertenza delle idee, per 
conservarle; ma che la memoria ha la forza di conser- 
varle come assopite e chiuse nell’ anima , senza che l’a- 
nima possa richiamarsele , finché non venga ad aiutarla 
qualche stimolo interno o esterno. 

436. Lo stimolo è sempre necessario a tutte le ope- 
razioni dell’ anima, escluse le sole operazioni essenziali, 
e quindi anche al richiamo delle nostre cognizioni. Noi 
infatti d’ordinario non abbiamo presenti al pensiero che 
poche idee; ma chi dirà per questo che ci siamo dimen- 
ticati di tutte le altre che nel corso della vita abbiamo 
acquistate? Esse però si riproducono soltanto all’occasione 
di altre idee affini, di percezioni analoghe , di richiami 
fattici da altre persone. Incontro un amico che mi saluta 
cortesemente; ma perchè sono molti anni che non lo 
vedo, io noi posso riconoscere. Allora egli mi richiama 
r epoca il luogo le circostanze in cui ci siamo conosciuti 
e trattati famigliarmente; ed ecco che io mi risovvengo 
allora di lui , riconosco ancora la sua flsonomia , la voce, 
e lutto ciò che lo contradistingue. Non è dunque nuova 
per me quella percezione; non è quella una persona a me 
ignota. Dunque, se io la riconosco, se n’è conservata in me 
l’idea; ma se non si fosse aggiunto quello stimolo esterno, 
io forse non avrei potuto da jne stesso richiamarla più al 
pensiero. Se ben si considera, l’eccitamento interno o 
esterno è necessario in ogni caso, acciocché la memoria 
renda ciò che ha nascosto nel suo seno. 

437. Se a ritenere le notizie delle cose è necessario 
uno stimolo, e lo stimolo suscita il sentimento, ne segue 
che la memoria è facoltà della ragione, la quale è la po- 
tenza di applicare le idee ai sentimenti. Se infatti un 
sentimento non segnasse nell’essere ideale te entità par- 
ticolari successive, in che modo potrebbe il pensiero con- 
servare le notizie di quelle particolari entità? 

438. Ma alla funzione della memoria- non basta il con- 
servare la notizia di una cosa , di un evento qualunque; 
è necessario di più che ciò che è successivo diventi con- 
temporaneo, rimanendo presente tutta la successione del 
tempo , almeno in. confuso.. Ieri ho veduto un amico ; io 
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non posso ricordarmene, sènza che di questo fatto mi resti 
in mente e il concetto e la persuasione della sua realtà, 
c il tempo in cui è avvenuto. La semplice notizia del fatto 
non basterebbe ancora alla memoria, perchè un mero con- 
cetto non è che la logica possibilità di una cosa; e la pos- 
sibilità è estemporanea ; non è nè passata nè futura, ma 
presente nell’ idea. All’incontro la memoria con.serva non 
solo le idee, ma il pensiero delle realità, le quali ver- 
sano nel tempo. Cosa dunque potrà accoppiare alle no- 
tizie delle cose anche la realità degli eventi pensati, se 
non un vestigio di esse realità, cioè un sentimento, una 
imagine sensibile, una parola o altro che faccia l’officio 
di segno? Questo segno poi in che maniera potrà ricor- 
darmi un evento passato, se non mi presenti tutta la suc- 
cessione del tempo, almeno in confuso, dall’istante in cui 
si è effettuato e fu da me percepito, fino al presente? 

439. Però l’ imagine del sentimento avuto della per- 
cezione dell’ evento per sè non basta. Bisogna dunque 
osservare che nella funzione della memoria entrano molti 
giudizi e molte notizie. Infatti: l.° nella memoria entra 
il giudizio proprio della percezione; giacché a ricordare 
un evento è necessario, non solo.averne la mera notizia, 
ma anche la persuasione della sua realtà passata u attuale. 

Nella memoria entrano molti altri giudizi che fissano 
l’evento colle relazioni di contemporaneità ch’egli ha con 
altri, 0 con altre entità coesistenti. 3.° Entrano molti altri 
giudizi intorno all’ordine cronologico di tutte quelle en- 
tità che circondano l’evento e lo fissano in un punto 
del tempo; giacché altre di quelle entità sono anteriori, 
altre posteriori o anche contemporanee all’evento; altre 
cominciarono prima di esso e continuarono mentre av- 
venne, e cosi via. In tal maniera lo spirito misura il 
tempo, lo percorre e vi trova per l’atto della reminiscen- 
za l’evento che conservò nella memoria. Se un evento 
non si concatena.sse con altri contemporanei, lo spirito 
non potrebbe più ricordarlo nè conservarlo in mente. 
E dunque evidente che nella funzione della memoria e 
della reminiscenza entra un numero assai grande di giu- 
dizi, di affermazioni e persuasioni, le quali non sono che 
notizie cronologiche, determinanti l’ordine successivo degli 
eventi o sia delle percezioni che si succedono in noi. 

440, La memoria , considerala come dipendente dalla 
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semplice ritentiva sensuale e come un’attitudine di na- 
tura, si chiama memoria naturale. Ma potendo essere 
aiutala anche dall’arte, vale a dire dall’ abito acqui- 
stato così del bene attendere 'alle percezioni , come del 
ben collegarle; perciò si dà eziandio una memoria ar- 
tificiale. L’arte può mollo aiutare la na^ra anche inerte 
e tarda a svilupparsi ; e il primo e pi^^ necessario tra i 
mezzi di aiutare la memoria si è quello, di distinguere 
accuratamente le idee fra loro, e cercale di ben com- 
prenderne l’ordine di dipendenza logica. Studiando un 
discorso senza intenderne il senso, con somma fatica si 
imprime nella memoria; mentre se s’intende e si me- 
dita la natura l’ estensione e il collegamento delle idee 
di cui è composto, fa nella memoria una profonda e 
durevole impressione. La memoria naturale è più tosto 
passwa, e l’artificiale volontaria. 

441. Questa potenza varia moltissimo di grado e di qua- ' 
lità nei diversi individui; è più pronta in gioventù, più 
tarda in vecchiaia; è soggetta alle alterazioni dell’orga- 
nismo, e specialmente di quelle parli che più diretta- 
mente servono alle imagini si delle cose che delle pa- 
role. Quanto a’ suoi caratteri distintivi , la memoria di- 
cesi pronta, quando ritiene con prestezza e faciliUà; gran- 
de, quando conserva in mente anche una serie lunga di 
idee; tenace, quando le ritiene per molto tempo, fedéle, 
quando le conserva distintamente e senza alcuna altera- 
zione; felice, quando gode di tutti insieme questi carat- 
teri. Le biografie ci narrano prodigi della fiicilità e te- 
nacità di memoria in alcuni uomini favoriti dalla natura 

0 aiutati daU’arle. 

442. La memoria si distingue altresì in verbale reale 
e personale, secondochè conserva o i nomi o gli oggetti 
0 le fisonomie. Questa però non è propria dote della 
memoria, ma più tosto della ritentiva sensuale, che con- 
serva le imagini delle cose testò riferite. 

443. La reminiscenza è la — facoltà di richiamarci al 
pensiero le cose conservate dalla memoria — . Essa quindi 
dipende ne’ suoi atti dalla natura ed estensione della 
memoria, e la presuppone, come la memoria persuppone 
la percezione intellettiva. Data questa, l’anima ne conserva 
potenzialmente l’ idea, anche cessate le sensazioni : ma 
al riprodursi del fantasma, o delle sensazioni stesse, o 
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finalmente delle parole, si riproduce anche la parte ideale, 
per quella legge della forza unitiva e riproduttiva che, 
al rinovarsi di una parte qualsiasi di una percezione, 
si linova anche tutto il resto di essa. 

444. La reminiscenza non può riprodurre la cognizione 
se non mediante un sentimento o un suo vestigio cioè 

’ iin’imagine. Il che essa fa per quella forza unitiva, onde 
si uniscono nell’ anima i concetti alle sensazioni e alle 
iraagini, le idee ai giudizi, e insomma tutti i vari atti 
dello spirito. Perciò la reminiscenza è facoltà riproduttiva 
delle cognizioni positive, o almeno di quelle tutte che 
sono dianzi legate a qualche segno, come a un vocabolo, 
a un emblema e simili. 

CAPO SESTO. 

' Della forza sintetlea umana. 

445. Ma in che modo si spiega questo fatto, pel quale 
noi leghiamo le idee ai segni e i segni alle idee, come 

.anche le idee fra loro, più giudizi fra loro, più raziocini! 
fra loro? Come avviene che una sola sensazione richiami 
tante imagini e tanti concetti? 

Noi abbiamo veduto che l’ animale è fornito di una 
facoltà , detta forza sintetica sensuale, con cui unisce 
e associa fra loro sensazioni, imagini con imagini, sensa- 
zioni con imagini, sentimenti passivi con sentimenti atti- 
vi. Or bene, l’uomo, come essere senziente-intelligente , 
ha una virtù ancora più estesa , colla quale compone 
delle associazioni non solo di sensioni corporee, ma anche 
di esse con idee e giudizi, e di idee e giudizi fra loro ; 
la qual virtù possiamo denominare forza sintetica umana, 
0 associazione intellettiva. 

446. Poiché poi tutte le operazioni della mente umana, 
eccettuato il pensiero puro dell’essere, hanno il loro 
eccitamento dal senso, cosi la forza sintetica razionale 
dipende nel suo esercizio dalla forza sintetica animale; 
e chi difettasse di questa, difetterebbe per consenso anche 
della forza sintetica razionale. 

447. Per merao di questa facoltà le idee e le perce- 
zioni d’ordinario non si producono in noi fortuitamente, 
ma in qnell’ordine nel quale lo spirito le ha congiunte 
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formandone dei gruppi o delle serie , e riunendo fra loro 
anche le più lontane e disparate. 

448. Si devono però distinguere due specie di asso- 
ciazioni, una mturale o intrinseca, cosi chiamata, perchè 
dipende dalla naturale e necessaria relazione che passa tra 
le idee, e tra queste e le percezioni ; l’altra artificiale o 
estrinseca, nella quale le idee si col legano tra loro non 
già per un vincolo intrinseco e logico, ma per l’arbitrio 
della volontà o per qualche estrinseca circostanza. Tra 
un’elfigie e il suo originale, tra le idee correlative di su- 
bietto e di predicato, di causa e di effetto , di sostanza e di 
accidente, tra le premesse di un buon raziocinio e la sua 
conseguenza, tra molti raziocini! legitimamente legati 
insieme in un discorso , passa un rapporto necessario e 
intrinseco; ma tra un suono articolato e l’idea, tra il 
simbolo e il simboleggiato , tra una foggia di vestire e 
una carica o una dignità, passa una relazione o piena- 
mente 0 almeno in parte artiQciale e arbitraria. 

449. Quindi si po.ssono assegnare diversi principii di 
associazione; e sono: 

1° La rassomiglianza delle Qualità esistenti negli 
oggetti. Cosi il ritratto chiama l’idea e la memoria della 
persona cui raffigura; la fisonomia di una persona ne 
richiama un’altra a cui rassomiglia. Questo è il principio 
onde si formano i generi e le specie; onde il naturali- 
sta distribuisce gli animali le piante i minerali in classi 
in famiglie in tribù in generi specie e varietà; onde il 
poeta e l’oratore fanno scelta opportuna di metafore di 
allegorie di paragoni; onde la rima e il ritmo furono 
trovati ad accompagnare il canto, ad accrescere il pia- 
cere, ad accordarsi all’estro poetico. 

2° h’ opposizione o il contrasto. Due cose che si 
escludono a vicenda e si contradicono, si as.sociano nella 
mente fra loro e si riproducono insieme, perchè sono 
due termini correlativi. La luce fa pensare alle tenebre, 
l’odio all'amore. Di qui le antitesi, le ironie e simili. 

3.*^ La coesistenza del tempo e dello spazio. Quando 
più cose si sono percepite simultaneamente e in un me-i 
desimo luogo, la percezione essendo una, esse già si 
trovano fra loro naturalmente associate; quindi al ripro- 
dursi una parte di quella percezione, via quale è una 
insieme e molteplice, si riproduce tutta intiera.. Questa 
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coesistenza però deve prendersi un po’ largamente, ed 
estendersi anche ad un’azione e ad uno spazio grande, 
purché non sia molto interrotta e distratta. Dall’alta cima 
di un monte getto lo sguardo su vasta pianura; noto e 
distinguo i laghi i prati i casolari gli animali le persone 
e mille altri oggetti di cui è gremita; disceso appena 
da quella cima incontro un amico. Al rivedere quell’a- 
mico, dopo qualche tempo, mi si riproduce alla fantasia 
e alla mente quel quadro si vario della natura. 

4.“ La dipendenza logica. Non si può pensare a 
una cosa come a un effetto senza richiamarsi al pen- 
siero la sua causa: non si può pensare la contingenza 
senza riferirsi alla necessità. Le verità sono talmente 
concatenate fra loro, che basta attendere a una parte 
dì una data cognizione, perchè risaltino all’occhio anche 
le altre. Questo almeno avviene di tutte le verità che 
noi abbiamo una qualche volta posto ad esame. Cosi 
conosciuta una proposizione generale come vera, pos- 
siamo legarvi quante conseguenze particolari vogliamo, 
purché siano in essa contenute. 

6.“ Finalmente i segni, come sono le parole, le quali 
non si possono richiamare senza che si richiamino, ge- 
neralmente parlando, le idee relative. 

I primi quattro principii appartengono all’associazione 
naturale, l’ultimo aU’artificiale. Tutti però si possono ri- 
durre al principio di coesistenza, la quale è assoluta o 
approssimativa, intiera o parziale; dimodoché richiamata 
alla mente una parte di un’ idea o percezione, si ripro- 
duce tutta per intiero. 

460. L’associazione non si limita già a congiungere 
le percezioni e le idee che sono date dalla natura; ma 
raccoglie e fonde insieme artificialmente diversi ele- 
menti per sé disparati o almeno non presentati dalla 
natura se non divisi in più e più oggetti. A far la qual 
cosa si giova specialmente della imaginazione e del con- 
fronto; con quella risveglia a piacere le imagini rispon- 
denti alle sue idee ; con questo scopre le idee di rapporto; 
e per tal modo riunisce diverse parti e le compone in 
maniera da presentare degli esseri o simili a quelli che 
esistono in natura, o nuovi affatto e non esistenti che 
nella mente e nella fantasia. Questa seconda maniera si 
può chiamare sintesi itnaginaria. * < 
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451. Di qui nasce la facoltà inventrice o creatrice di 

forme, di esseri, di azioni. A lei dobbiamo tutte le opere 
dell’ingegno; la poesia, la musica, la pittura, le arti belle, 
le lettere sono allretanti parti di questa facoltà. Donde 
infatti i simboli delle religioni, i miti e le favole se non 
dalla relazione trovata o arbitrariamente stabilita tra 
le forme della materia e i concetti dello spirilo? Donde 
tutte le rappresentazioni mitologiche, e le stesse mostruose 
divinità degli orientali, se non daV jùsogno di dar corpo 
e figura alle loro superstiziose cred3^? Anche la verità 
non sdegna i segni simbolici, e noi stessi rappresentiamo 
alcuni misteri simbolicamente. La poesia poi e tutte le 
arti belle che altro sono se non creazioni del pensie^ro; 
imitanti la natura? 'n 

452. Noi non faremo dell’ invenzione una facoltà par- 
ticolare e distinta dalle altre; ma diremo che l’ingegno’in- 
venlore non è se non l’ attività dello spirito che si giova 
di tutte le altre facoltà, e ne comanda e dirige l’eser- 
cizio, affine di rappresentare un grande pensiero che brilli 
alla mente in mezzo alla meditazione della natura. L’inge- 
gno nell’invenzione si vale tanto dell’ intelligibile che del 
fantastico. Di quello, perchè non può concepirsi un pen- 
siero grande vasto nuovo e veramente utile, se non si ve- 
dano le ragioni delle cose , i rapporti reciproci anche i 
più lontani. Del fantastico poi, perchè le arti dipingono, 
p>ersonificano, mettono in azione ogni cosa, traendo par- 
tito dalle cose già percepite, affine/di creare nuove scene, 
nuovi personaggi , nuove a/ioni , ’o dar loro vita e senti- 
mento. Se non si vedessero i rapporti ideali delle cose, 
la mente non potrebbe creare nulla affatto; perchè sa- 
rebbe limitata alle percezioni naturali, o avrebbe di 
queste degli accozzamenti originali più tosto dalle leggi 
della sensi vità, anziché appensati. Ma l’ intelletto stesso 
per collegare le idee abbisogna o delle imagini sensibili 
delle cose, o almeno di quelle dei vocaboli, atti a risu- 
scitare colle idee le imagini. La perfezione pertanto della 
facoltà imaginativa presta aiuto agli arbitrii della facoltà 
in ventri ce,'' la quale compone le imagini a norma de’ suoi 
concepimenti. ^Ghè 'anzi alla invenzione non il solo senso 
corporeo deve concorrere, ma più ancora il sentimento 
intellettivo estetico e morale, che dà origine poi agli 
affetti e alle passioni. ’ 
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453. Noi quindi non ammettiamo un' imaginazione tn- 
tcllettiva, da alcuni chiamata anche fantasia, a cui danno 
la forza di produrre o creare; L’intelletto non ha ima- 
gini, ma solo idee e concetti; perciò la fantasia o l’ ima- 
ginazione è essenzialmente una facoltà del senso e non 
della mente. Infatti, o si parla di una facoltà riprodut- 
tiva semplicemente delle sensazioni avute, e non può 
contarsi tra le facoltà intellettuali; o si parla di una fa- 
coltà che insieme alte sensazioni riproduce le idee, e 
allora c’è e imaginazione e memoria, 1’ una iosepara- 
bile dall’ altra , ma tuttavia distinta ; o finalmente si 
parla di una facoltà produttrice o creatrice di imagini 
corporee nuove, e ancora non può dirsi che questa sia 
una mera imaginazione. La mente sola è quella che riu- 
nisce diverse imagini a dare un tutto armoneggiante e 
ricopiante il belio della natura : la fantasia in questa fun- 
zione è passiva e pedissequa dell’ intelletto; essa non fa 
che prestare i materiali dell’ invenzione, ma l’invenzione 
non consiste nelle mere imagini, ma è il frutto, l’ela- 
boralo di tutte le facoltà intellettuali ; che non si ponno 
collegare le imagini e atteggiarle in modo che ne sorta 
un’azione e un quadro, a cosi dire, spirante la vita, 
se prima non precedano riflessioni molte, astrazioni, con- 
fronti, giudizi moderatori delle associazioni arbitrarie, e 
fittizie. Or chi vorrà credere al genio inspiratore, a 
una facoltà specificamente distinta dalle altre, mentre 
è chiaro che alle creazioni della mente concorrono tutte 
insieme le facoltà del senso e dell’ intelletto “? ; 

PARTE QUINTA. . 
facolta’ attive dell’ intelligenza L'MaNA. 

454. Nel subietto umano si dà un continuo alternarsi 
di potenze e facoltà obiettive e subiettive. 

Chiamo obiettive quelle facoltà in cui gli obietti della 
mente hanno la parte principale, non concorrendovi il 
subietto più di quello che richiede la naturale necessità 
dell’ intuire o del percepire : tali sono tutte le facoltà 
razionali passive in quanto apprendono le idee e le cose 
mediante le percezioni e la riflessione. Chiamo subiettive 
quelle in cui il subietto spiega un’ attività maggiore di 
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quella ehe è richiesta dalla naturale necessità del cono- 
scere. Tali sono quelle in cui il suhietto umano opera 
in virtù della cognizione degli esscrh 

456. 11 subietto non può operare, se prima non riceva 
un impulso dal di fuori ; e l’ uomo riceve questo im- 
pulso tanto dalla sensi vita animale che dalla spirituale, 
modificate passivamente. L’impulso della sensività ani- 
male dà origine alle facoltà attivo dell’ istinto animale; 
ma r impulso della sensività spirituale, nascente dalla 
cognizione, dà origine non solamente a un istinto spi- 
rituale, ma anche ad altre facoltà attive più nobili del- 
r istinto, quali sono la volontà la elezione la libertà. 

466. Dell’ istinto spirituale trattammo, quando si parlò 
delle facoltà attive del senso. Ora ci resta a dire della 
volontà e della libertà. 

CAPO PRIMO. 

Ile 11 a volontà» 

ARIICOLO PRIMO. 

CONCETTO E NATOBA DÉfLtX VOLONTÀ’. 

467. La volontà è la parte attiva della potenza d’in- 
tendere; e si definisce — la facoltà di operare dietro una 
cognizione, o sia per un fine conosciuto — . Siccome poi 
il fine che Tessere intelligente si propone è sempre un bene 
o suo proprio o altrui , cosi la volontà si definisce an- 
che ~ la facoltà* di aderire a un bene conosciuto —, e 
più genericamente — di aderire a un' entità cono- 
sciuta —, mentre il bene e 4’esscrc sono la stessa cosa. 

468. Questa adesiom del subietto intelligente al bene 
conosciuto si eseguisce per via di un interno riconosci- 
mento pmtioo. pel quale ciò chel’inlelletto presenta come 
bene, dalTallività dello spirito viene stimato e amato se- 
condo il grado di sua entità. 

459. Da questa definizione si raccoglie: Che la vo- 

lontà richiede qualclie cognizione; se non mancherebbe 
l’oggetto intorno a cui.^óperare, secondo il detto della 
•scuola : nihil volitum, quin prcecognilum. 2.° Cile la vo- 
lontà tende sempre al bene e rifugge dal male; operando 
— Vok n. 
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diversamente farebbe contro la propria natura. É ver» 
che tante volte essa si appiglia al male morale, sacrifi- 
cando la verità e la giustizia agli appetiti del senso; ma 
ciò non fa se non in quanto pospone un bene a un al- 
tro ; però in tanto asseconda gli appetiti a danno del 
bene morale, in quanto considera ciò come I>ene. 

• 460. Ho detto che l’atto della volontà consiste in un 
riconoscimento pratico. Il riconoscimento infatti può es- 
sere meramente speculativo, nel qual caso non è che una 
riproduzione più o meno intensa della cognizione diretta, 
e questo è un atto di quella che chiamasi ragione teo- 
retica; e può essere anche pratico e operativo, cioè pro- 
dotto daU’attività del subietto che si affeziona all’ ente 
conosciuto, lo ama, se ne compiace; e questo è un atto 
della ragione pratica. 

461. Quantunque la volontà sia facoltà essenzialmente 
cattiva, contuttociò non può operare .se non dietro un 
motivo, che la ecciti a determinarsi a operare. Avviene 
di questa facoltà quello stesso che degl’istinti, i quali non 
si attuerebbero mai, se non fossero tratti dal bisogno di 
secondare un piacere o di fuggire un dolore. 

462. I motivi che valgono a determinare la volontà 
a operare, sono di due specie, cioè ragioni e impulsi. 
Una ragione non è che un’idea; perciò le ragioni ap- 
partengono all’ordine degli esseri ideali. Gl’impulsi in- 
vece appartengono all’ordine delle cose reali e sussistenti. 

463. Quanto alle ragioni, ove esse si prendano per sè, 
divise e separate dalle imagini, dai sentimenti, dagli af- 
fetti, non valgono a movere la volontà se non all’atto 
della riflessione o della contemplazione; giacché l’idea 
per sè non opera sul sentimento, e se non è accom- 
pagnata dal pensiero di qualche cosa reale che all’ idea 
si riferisca, la volontà tutt’al più è mossa a contemplarla 
e bearsene, per quel piacere che l’essere intelligente 
prova nel percepire la verità, oggetto suo essenziale. Si 
eccettui però l’ idea del bene obiettivo e assoluto, che è 
il bene della virtù; giacché appena l’uonio si accorge 
che ci sono altri uomini e che c’è Dio, tutti esseri in- 
telligenti che dimandano rispetto proporzionato alla loro 
dignità; appena, dico, l’uomo s’accorge deU’esistenza di 
questo bene assoluto, sente in sè un’inclinazione natu- 
rale alla moralità, alla giustizia, che lo stimola a ope- 
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rare moralmenie bene. Che se lo spirilo si ferma a bello 
studio a contemplare anche la pura verità, disgiunta da 
ogni reale percepito o pensato, anche questo atto si deve 
ritenere per volontario, e quindi ascriversi alla ragione 
pratica, e non già alla mera ragione teoretica. 

464. Gl’ impilisi, come si ò detto, appartengono all’or- 
dine delle cose reali. Non si creda però che gli enti 
reali pos.sano operare sulla volontà direttamente, eccU 
tandola alle appetizioni, senza l’intervento di altre facoltà. 
Prima di volere bisogna percepire col senso e coll’in- 
telletto; alla percezione seguono gl’istinti animali e spi- 
rituali; i quali istinti movono da sé il soggetto all’appetito 
o animale o razionale o morale; allora viene in campo 
anche la volontà, potenza attiva e supi'cma, nata a im- 
perare a tutte le altre. La volontà vi interviene o per 
secondare gl’ istinti, o per opporvisi ; e quando poi si è 
alzata a operare o si è formata ùn’ abitudine, li rinforza, 
li aguzza, li eccita tante volte da sè stessa. Gl’istinti 
adunque sono quelli che danno il primo impulso alla vo- 
lontà; giacché se le pure idee non valgono a movere la 
volontà alle sue volizioni, quando però si associano ai 
sentimenti e risvegliano gl’ istinti, allora assumono la na- 
tura d’ impulsi alti a movere 1’ attività suprema essere 
dell’ intelligente, che è la volontà. Per tal modo gl’im- 
pulsi della volontà altri sono animali, nascenti dal sen- 
timento corporeo; altri spirituali, nascenti dai senti- 
menti spirituali ; altri morali , nascenti dal sentimento 
morale. 

465. Gli alti particolari della volontà si chiamano vo- 
lizioni; e sono di due specie, cioè atti elicili e alti im- 
perali. L’ atto elicilo è una volizione che si compie e 
consuma dentro nella volontà , senza il concorso di altre 
potenze; Patto imperato è una volizione, con cui la vo- 
lontà move le potenze da lei diverse, affine di compiere 
l’atto stesso, lo voglio pensare a un amico, e ci penso 
realmente senza fare altra cosa: ecco un atto elicilo della 
mia volontà. In seguito non solamente io penso all’amico, 
ma mi parto da dove mi trovo, per andare da lui; qui 
la mia volontà comandò alle potenze inferiori del mo- 
vimento; ecco un atto imperato. 

466. Se laene la volontà sia una facoltà unica, essa 
però non si sviluppa nell’ uomo che per gradi ; perchè 
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essendo essa la facoltà di tendere al bene conosciato, non 
può volere il bene, se non quando e come le vien pre 
sentalo dall’ intelletto; e quantunque, date alcune circo- 
stanze, possa volere anche il contrario di ciò che l’ in- 
telletto e la ragione le presenta come bene di una data 
specie, però a questo passo non giunge di slancio, ma 
solamente quando sia divenuta signora e padrona de’ suoi 
atti, mediante la riflessione. Essa non può uscire a verun 
atto se non in proporzione dello sviluppo intellettuale, 
dimodoché dal suo primo apparire fino al suo pieno 
sviluppo descrive diversi stadi e viene acquistando mag- 
giore energia ; finché giunge a quello stato, in cui è li- 
bera nel determinarsi alle sue operazioni. Analizziamo 
tutti questi gradi della volontà, che si ponno considerare 
come tante sue facoltà, o come tanti atti e stali diversi 
di una stessa potenza. 

ARTICOLO SECONDO. 
facolta’ della volizione affettiva. 

467. Le volizioni si distinguono in afTeltive e appre- 
ziative. Chiamo volizioni affettive quelle, a cui la volontà 
è condotta unicamente dalla percezione intellettiva, o a 
dir meglio da quella grata affezione che il subietto per- 
cipienle prova dalla communicazioiie con un altro essere 
reale. Chiamo volizioni appreziative quelle, a cui la vo- 
lontà si determina in seguito a un giudizio sul prezzo 
delle cose percepite. 

468. Data una percezione intellettiva, è dato eziandio 
un senso intellettivo: il senso è facoltà passiva; ora, ad 
ogni facoltà passiva ne risponde una attiva. Quale sarà 
questa facoltà attiva che corrisponde al sen.so spirituale 
nascente dalla prima percezione? Non può essere che 
un’ attivila del soggetto come intelligente, che noi pos- 
siamo chiamare spontaneità intellettiva. 

469. Ma questa spontaneità intellettiva da quale sti- 
molo è suscitata? Il bambino non è mosso da principio 
alle sue percezioni, se non àdìV istinto animale: ma se 
questo istinto non trova alcuna difficoltà nell’ eseguire 
le sue operazioni , allora non c’ è ragione per credere 
che il principio intellettivo si. mova colla sua attività ad 
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alcuna volizione; il soggetto allora si limita a un’appe- 
tizione sensitiva, in cui riposa pienamente. Laddove se 
l’istinto animale incontra qualche ostacolo a sodisfare 
il proprio appetito , è ragionevole, il credere che il sog- 
getto umano si mova con tutte le sue forze per rimo- 
vere gli ostacoli e sodisfare all’ istinto ; tra le quali forze 
essendo suprema quella dell’ attività intelligente , egli 
impiegherà anche questa per giungere all’ intento. Così 
si mette in atto la spontaneità intellettiva. 

470. L a prima funzione di questa facoltà è una di 
quelle che noi abbiam chiamate volizioni affettive. Finché 
non ci sono che percezioni intellettive, non ci sono idee 
astratte; e perciò nè meno le idee distinte e riflesse di 
/ine e di mezzo; per cui in questo primo atto della vo- 
lontà del bambino, se bene ci sia e l’atto elicito e l’atto 
imperato, non ci può essere ancora un’ appreziazione 
dell’oggetto percepito e voluto. L’oggetto è voluto in 
q tanto è percepito come buono e grato, in quanto cioè 
affetta gradevolmente il senso corporeo, ma senza che 
la ragione 1’ abbia giudicato un bene , al che ci vorrebbe 
l’idea astratta e generica di bene ; molto meno poi po- 
trà attribuirgli un grado di bene, anziché un altro. Per- 
tanto il primo apparire della volontà nell’uomo, il suo 
primo operare è una volizione meramente affettiva, cioè 
non suscitata che dal senso e dall' istinto animale, senza 
verun giudizio sul prezzo della cosa. 

ARTICOLO TERZO. 
facolta’ della volizione appreziativa. 

471. Essendo la volontà quella potenza per la quale 
1’ uomo tende a un bene conosciuto , non può darsi al- 
cun atto di questa potenza, alcuna volizipne, che non 
sia preceduta da una concezione dell’ intelletto. Finché 
l’ intelletto non ha che delle percezioni, la volontà non 
può uscire che a delle volizioni affettive: ma facciasi 
che r intelletto sia giunto a formarsi delle idee astratte 
specifiche e generiche , di bene e di male. Giunta a 
questo punto, la mente può usare di queste idee, come 
di tante regole de’ suoi giudizi, di tante misure della 
qualità e quantità di bene che hanno le cose; e però le 
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volizioni saranno ntìn semplicemente affettive, non cioè 
eccitate dal solo istinto animale, ma anche appre 2 iatiie 
0 sia dipendenti da giudizi che si portano sulla natura 
dei beni -che si presentano nelle percezioni o che si 
concepiscono col lavoro dell’ astrazione. 

472. Coll’ astrazione 1’ uomo si forma da prima le idee 
specifiche e generiche di bene e di male, si materiale 
che spirituale. Il bene materiale è il bene proprio del- 
r animale ; il Irene spirituale è il bene di opinione , e 
il godimento stesso dello spirito. Un bene poi può es- 
sere da noi giudicato maggiore di un altro, quando sia 
posto a confronto ; e il confronto si fa con le idee. Cosi 
avendo io l’ idea del bene in generale, posso confrontare 
due cose a vedere in quale delle due si realizzi di più 
queir idea ; dal quale confronto ne segue poi l’ oppre- 
ziazione, il giudizio appvezialivo. Una volta che noi ab- 
biamo appreziato un bene, allora possiamo appetirlo non 
solo per un istinto animale, ma anche per un istinto 
spirituale che nasce in conseguenza di quel giudizio. La 
volontà poi conferma questo istinto con un suo decreto, 
ed esce così a una volizione appreziativa. 

ARTICOI.O QUARTO. 
facolta’ OKU. a elezione. 

473. Fornita la mente delle regole con cui giudicare 
del prezzo maggiore o minore dei beni , anche la vo- 
lontà acquista un’ attività nuova, che è quella di poter 
fare una scelta fra più beni che l’ intelletto le presenta; 
questa è la facoltà dell’ elezione. 

474. Ma anche questa facoltà ha più gradi. Da prin- 
cipio la mente del bambino non conosce ancora altri 
beni che i fisici e materiali. Avendo presenti più beni 
di questa specie, egli è costretto a farne una scelta, non 
potendo goderli tutti ; questa scelta però è diretta dalla 
maggior forza óon cui un bene a preferenza degli altri 
suscita in lui l’ istinto animale ; dimodoché le sue voli- 
zioni appreziative sono in pieno accordo colle affettive, 
come queste lo sono coll’ istinto animale. Intanto egli 
viene formandosi delle opinioni e degli appetiti abituali 
riguardo ad alcuni beni fisici, che più gl’ imprimono i 
sensi e la fantasia, , 
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475. Osservando bene questo fatto del formarsi delle 
opinioni abituali sul prezzo dei beni, si vede che que- 
ste opinioni durano anche allora che quei beni reali 
han perduto la virtù che avevano una volta, quando se 
ne portò il primo giudizio. Non rare volte si continua 
ad amare un oggetto, non perchè egli conservi ancora 
il prezzo che aveva, ma in forza dell’ opinione da noi 
formata ; la stima pertanto che di esso abbiamo , non 
ha la sua ragione nella realità dell’oggetto, ma nella 
forza del soggetto, che talvolta gli accorda ancora quella 
stima che più non si merita. Questa forza del soggetto 
la chiameremo forza pratica: la quale viene più e più 
ingrandendo con lo sviluppo della facoltà di persuadersi 
e di formare dei giudizi appreziativi. 

476. Sviluppandosi infatti la facoltà di astrazione, il 
fanciullo comincia a stimare non solamente i beni fisici 
che danno immediato diletto al senso, ma anche tutte 
(fuelle cose che conosce poter servire di mezzo a otte- 
nere quei beni. Egli s’affeziona allora non meno al frutto, 
che al balocco con cui si trastulla , alla veste che dà 
piacere alla vista e attira gli sguardi, a tutto insamma 
donde sa prevenirgli decoro. E per tal modo si svi- 
luppano in lui de’ sentimenti e de’ bisogni spirituali, e 
apprende a conoscere e perciò a bramare de’ beni più 
nobili che non siano quelli del corpo ; i quali beni si 
possono ridurre alla propria individuale grandezza. Ogni 
sentimento poi di questo genere è capace a suscitare 
un atto deir istinto spirituale, e delle relative volizioni 
affettive. Che se egli farà dei paragoni e bilancerà fra 
loro questi beni, cioè i beni spirituali a frónte dei beni 

• fìsici 0 anche fra loro, allora le sue volizioni saranno 
anche appreziative , e la facoltà d’ elezione avrà preso 
un maggiore allargo. Egli allora potrà scegliere non so- 
lamente tra i beni fisici, ma anche tra questi e i beni spi- 
rituali. Ora qui si dà un conflitto di due potenze, del- 
l’istinto animale, e dell’ istinto spirituale. Donde penderà 
la vittoria ? Se questa dipende dalla maggior forza del- 
l'istinto spirituale, la vittoria è più accidentale che gua- 
dagnata dalla facoltà di elezione; se poi dipende dalla 
previa appreziazione, allora si manifesta maggiormente 
la forza pratica e la volontà. 
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ARTICOLO QUINTO. 
facoltà’ morale. — ubkrta’. 

477. A questo punto la volontà ha già fatto passi 
nel suo sviluppo. Nell’ appetire i beni essa non è gui- 
data e quasi dominata Uall’ istinto animale, ma spazia 
nel mondo dei beni di un ordine superiore , dei beni 
propri dello spirito. La facoltà dell’ astrazione la rende 
capace di confrontare, di concbiudere dei giudizi non 
appoggiati al sl>1o grado del piacere attuale, ma dedotti 
mediante la facoltà di persuadere sè stessa , di creare 
delle opinioni. 

Conluttociò il campo della facoltà di elezione e della 
forza pratica è ancora assai ristretto ; tutto quello che 
può eleggere la volontà non esce dalla sfera di una 
classe sola di beni, che sono i beni propri del subielto. 

Il fanciullo non conosce e non considera ancora gli esseri 
se non in relazione con sè medesimo^ nei rapporti cioè 
del diletto e dell’ utile, o del danno e del dolore che 
gli esseri ponno recargli. Perciò la volontà, se bene possa 
togliere fra più beni, non i>uò ancora uscire a un attO’ 
morale : per poterlo converrebbe che conoscesse l’ ordine 
dei beni obiettivi. 

478. Chiamasi bene mbietiico quello che ò goduto dal 
subiettf» percipiente , e che ha per fine questo stesso go- 
dimento: chiamasi bene obieUivo- quello che è pi*oprio 
degli esseri distinti dal subietto che li percepisce, o sia 
(}uel grado di entità e di eccellenza che hanno gli esseri 
])er sé, prescindendo dal l)eoe che possono produrre . 
al subiettoche li percepisce. Un servo, se si riguarda dalla 
sola parte dei servigi che presta a noi, è un bene a 
noi e non a sè; è un bene dunque per noi subiettivo; 
ma ove si prescinda dalla sua relazione di sei'vo e si 
riguardi in sè stesso , come partecipe aneli’ esso della 
natura umana, in una parola come persona, allora si 
considera obiettivamente, come bene a sè, senza alcun rap- 
lx)rto al nostro licne, ma assolutamente. 

479. Questa distinzione è importantissima, affine di 
conoscere come e quando incominci nell’ uomo a svi- 
lupparsi la facoltà morale, che è la facoltà di praticare 
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il bene delta virtù e della giustizia. Nei non possianK» 
essere moralmente buoni, se non rispettiamo gli esseri 
secondo il grado di loro entità ; non possiamo rispet- 
tare r entità d^li esseri, se non conosciamo questa entità 
medesima; nò questa si può da noi conoscere fìno a 
tanto che non consideriamo gli esseri non già in riguardo 
al bene, all’ utile, al diletto che ponno recare a noi, ma 
in riguardo a quello che sono in sò stessi, e apprezian- 
doli per quel che sono, e non per quel che fanno a noi. 

480. Finche il fanciullo non ha conosciuto gli esseri 
se non dal lato del bene che a lui cagionano, egli non 
ha pensato che a sè , e non sa ancora che esistano altri 
beni in fuori de’suoi propri. Ma col rinforzarsi della rifles- 
sione e col vivere in società con altri uomini, viene ad ac- 
corgersi che anche gli altri sono simili a lui, che an- 
ch’essi appetiscono il proprio bene, che se ne risentono 
allorché alcuno li impedisce dal conseguirli ; s’ accor^ 
che quelle stesse cose che a lui danno diletto e perciò 
sono beni , lo sono anche per gli esseri intelligenti che 
a lui somigliano. Al primo far questi riflessi, gli si ri- 
vela r ordine obiettivo e assoluto dell’ essere e in pari 
tempo r obligazione- di non far male agli esseri intelli- 
genti, bensì di far loro quel bene che anch’egli appetisce : 
sente ch’egli non può cercare il proprio bene a danno 
e con dolore de’suoi simili; sente che il far loro del 
bene, il cercare di appagare i loro desideri! è cosa buona, 
e il contrariarla è cosa mala. Da questo punto egli è 
entrato nell’ età del discerninvenlo^ cioè della distinzione 
tra il bene subiettivo e il bene obiettivo, tra il bene e il 
male morale, giudicando esser bene tutto ciò che non si 
oppone all’esigenza degli esseri intellettivi, ed esser male 
tutto ciò che, quantunque bene per lui, viene però in 
collisione con l’ esigenze degli altri. 

481. Conosciuto il bene obiettivo, si sviluppa nell’ uomo 
la tendenza morale, cioè la tendenza al giusto e all’one- 
sto; e mentre poc’anzi egli non poteva operare se non 
dietro la slima subiettiva degli enti , adesso può operare 
anche dietro la stima obiettiva: cosicché si è aggiunta a 
lui una nuova forza pratica, una nuova facoltà, potendo 
seguire nelle sue volizioni si l’ una che l’ altra di queste 
due regole de’ suoi giudizi appreziativi. 

Le quali regole talvolta sono io pieno accordo, dirao- 
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tlochè nel mentre facciamo bene a noi, lo facciamo an- 
che agli nitri, 0 non facciamo agii altri alcun male: ma 
talvolta vengono in collisione, dimodoché non possiamo 
procurare a noi un bene senza violare gli altrui diritti, 
olTendendo i nostri simili o l’Ente assoluto. Allora l’uomo 
si trova in tra due: da una parte ha gl’ istinti animali 
0 spirituali, che allettano la sua volontà a sodisfarli; 
dall’altra ha gli enti che esigono rispetto; ha una voce 
che comanda, di cui sente la necessità assoluta. 

Posto in questo bivio, in questa alternativa di sacri- 
ficare il bene subiettivo per regolarsi secondo la stima 
obiettiva, o di sacrificar questa per secondare l’ alletta- 
mento di quello, la sua forza pratica giunge al suo mag- 
giore sviluppo; giacché essa può dare la preferenza tanto 
al bene subiettivo che all’obiettivo, e rendersi nel primo 
caso colpevole di una violazione dell’altrui dignità mo- 
rale, 0 nobilitarsi sommamente nell’altro caso metten- 
dosi in piena armonia coll’ordine assoluto dell’essere. 

482. In questa fijcoltà di elezione tra i’una specie e 
r altra di bene , tra il bene e il male morale, si ma- 
nifesta la libertà dell’ uomo. Libero si chiama un atto, 
quando è esente da ogni necessità, per cui l’uomo possa 
tanto volerlo che volere il suo contrario: e siccome, dati 
due partili, cioè quello di un bene subiettivo a danno 
del bene morale, e quello del bene morale con sacrifizio 
del bene subiettivo, la volontà umana non é necessitata 
a determinarsi più tosto all’un partito che all’altro, ma 
vi ii determina pw una forza sua propria che in lei 
sorge alla presenza dei due beni; perciò diciamo che 
l’uomo gode della facoltà di operare liberamente. 

483. Ma l’uomo non sarà libero anche quando son 
presenti più beai della stessa specie ? — Se si parla del- 
l’ uomo non ancora giunto alla cognizione dell’ ordine 
obiettivo e assoluto dell’essere, certamente si può dare 
in lui elezione, ma libertà non ancora. Pare che la sua 
elezione sia più tosto dipendente dalla forza con cui agi- 
scono in lui gl’istinti, animale e spirituale, anziché dalia 
forza unica della sua volontà. Che se vuoisi ammettere 
anche in questa specie di elezione una qualche libertà, 
sarà però tuttavia sempre vero, che il fanciullo costituito 
in questo grado di cognizione non gode di quella libertà 
che produce il bene morale ed il merito. 
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SI dichiara nin^fsiormenfc la difilinzionc 
fra la «ìeniplice volontà c la liberlà, 

484. Importantissima è la materia che abbiam tra le 
mani: perriò non credo superfluo il ripigliarla ancora e 
sminuzzarla alquanto. La parola libertà pigliasi in di- 
versi significati, che conviene accuratamente distinguere 
per non cadere in conlradizione e in errori perniciosi. 
Noi però tralasciando tutte quelle distinzioni, che hanno 
uno stretto rapporto con la morale leologica, diremo sol- 
tanto di quella che passa tra la facoltà del semplice atto 
volontario o spuntaneo, e quella deU’at/o libero. 

ARTICOLO PRIMO. 

DELLA SPONTAKEtTA' 0 LIBERTA* DA OGKI VIOLENZA. 

485. Se la volontà consiste nella facoltà di tendere 
verso un bene amosciulo, essa è un’ attività propria per 
modo del subietto intelligente da escludere ogni vio- 
lenza esterna. Una volontà che operi per una violenza 
che le-si usa, non può concepirsi, è una contradizione: 
essa vorrebbe e non vorrebbe al tempo stesso. La violenza 
è una forza estrinseca , che induce un altro essere a 
far qualche alto, senza che vi cooperi attivamente e 
presti anch’ esso dell’ opera sua. Ora la vQlpnlà è la 
facoltà di tendere verso un bene conosciuto ; il che im- 
porta che una cosa si riguardi da lei come bene, e come 
tale si ami. Anche nel caso che si preferisca un minor 
male, questo minor male vien riguardato dalla volontà 
come un bene in confronto del male maggiore. E per- 
ciò anche quando la volontà pare violentata a voler 
una cosa per evitare un mal maggiore, in realtà non 
solTrc violenza, ma vuole quella cosa per virtù propria. 
Il concetto di violenza importa che si ami una cosa con- 
tro voglia, che si tenda al male come male; ciò che è 
imposwbile. Dunque la volontà non può andar soggetta 
a violenza. ' 
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486. E però se la volontà si determina a qualche 
atto, vi si determina per un’attività sua propria, senza 
sforzo, non costretta da veruna forza esterna; e perciò 
spontaneamenle. Questa è quella che nelle scuole fu chia- 
mala liberlà da o^ni violenza (Ubertas a coaztione). Ma 
siccome la volontà, benché non possa essere violentata, 
può tuttavia essere necessitata a operare , e la necessità 
esclude la vera libertà, o sia la libertà di far una cosa 
0 di non farla (Ubertas a necessitate); perciò la volontà, 
se bene operi sempre spontaneamente, non opera sem- 
pre liberamente. E di qui nasce la distinzione tra la spon- 
taneità e la libertà; ogni atto libero è anche spontaneo, 
ma non ogni atto spontaneo è libero, potendosi dare 
che la volontà operi necessariamente. 

Ma di che necessità intendiamo parlare? Di quella 
che è inerente alla sua natura di facoltà attiva bensì, . 
ma soggetta alla legge di tutti gli esseri capaci di ap- 
petito, i quali non possono appetire se non il bene. Ma 
il resistere a uno stimolo, a un impulso è un male, 
almeno un mal fìsico, perchè cagiona molestia ; perciò 
quando sia dato un impulso efficace, la volontà non può 
non operare. L’impulso poi è sempre efficace, quando non 
viene in conflillo con verun altro, dimodoché la volontà 
non abbia in suo potere reiezione. Ora la volontà è ne- 
cessitata 1.” nella sua tendenza al bene in generale, che 
è la inclinazione ingenita che tutti hanno verso la pro- 
pria felicità; 2." in tutte quelle circostanze, in cui essa 
non può sottrarsi all’ efficacia degl’impulsi. Se la volontà 
ha questo di essenziale di tendere al bene, ha però an- 
che dei limiti nei beni che le son presentati. Perciò essa 
non è libera di determinarsi, allorché non ha presente 
che un bene solo: il bambino si trova spesse volte in 
simile circostanza. Essa non è libera nell’elezione tra 
più beni fisici, quando non conosce ancora i beni spi- 
rituali; nè è libera nell’ elezione del bene obiettivo, se 
non conosce che beni subiettivi; nè finalmente, per ta- 
cere altri casi, è libera, quando opera eccitata da vivi 
c rapidi movimenti degl’istinti, senza che la riflessione 
possa aver luogo: tutto ciò si vedrà me^io in seguito. 
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ARTICOLO SECONDO. 

DELLA LIBEBTA’ Di' INDIFFERENZA 0 SIA DA OGNI NECESSITA*. 

487. Finché la volontà dell’ uomo è tratta necessaria- 
mente alle sue volizioni, non può chiamarsi libera, se 
liene sia spontanea. Ma quando essa si trova in presenza 
di più beni, nessuno dei quali la determini necessaria- 
mente alla scelta, allora essa entra in un novo stalo, in 
cui è arbitra assoluta delle sue volizioni, potendo appi- 
gliarsi a qual più le piace dei partiti che le stanno pre- 
senti. Qui comincia in lei l’esenzione da ogni necessità; e 
siccome supponsi che essa non sia tratta alla determina- 
zione dalla natura stessa dei beni che ha inanzi, i quali 
quanto a sé la lasciano in uno stato d’inditTerenza e so- 
spensione; perciò fu delta libertà à^iiuHfferenza^ libertà 
da 0 (jni necessità, libero arbitrio. 

Abbiamo già veduto che prima della libertà si svi- 
luppa nell’uomo l’elezione; la quale o si fa tra più beni 
unicamente fìsici e materiali, o tra beni fìsici e spiri- 
tuali, 0 tra più beni di quest’ultima specie. Quanto ai 
>rimi abbiam detto che la scelta non dipende dalla vo- 
onlà, ma più tosto dalla natura stessa dei beni, che 
anno propendere la volizione verso uno a preferenza 
degli altri. La libertà sembra intervenire nella scelta dei 
beni spirituali, la qual dipende da un giudizio appre- 
ziativo; ma non è facile il decidere, se realmente, al- 
lorché si tratta di beni tutti quanti soggettivi, la scelta 
sia un efTetto propriamente della libera attività dell’anima, 
anziché di particolari circostanze a lei estrinseche. 

488. Noi però lasciate da parte le questioni oziose, c 
restringendoci a quello che più importa a conoscersi, 
parleremo qui di quella specie solamente di libertà, la 
cui esistenza merita maggiormente di essere dimostrata, 
voglio dire della libertà morale che è fonte del merito. 
Essa consiste nella — facoltà di scegliere tra il bene c 
il male morale, o sia tra il bene subiettivo e obiettivo, 
venuti in collisione fra loro ; la quale siccome con- 
siste nell’ e.senzione da ogni necessità di scegliere fra 
l’uno e l’altro dei due partiti contrari, così può chiamarsi 
anche libertà bilaterale. 
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489. Proviamo primieramente coi fatti la sua esistenza- 
indi ne vedremo i caratteri e la natura. 

Che noi siamo liberi a fare tanto il bene che il male 
morale (1)^ senza e.ssere indotti nè all’uno nè all’ altro 
da veruna necessità, è questa una persuasione radicata 
nell' animo nostro e attestata chiaramente dalla nostra 
coscienza. Primieramente ognuno degli uomini nell’ atto 
di commettere un’ azione buona o cattiva , è persuaso 
di avere in sè la forza di eleggere si 1’ una che l’ altra, 
senza essere ner-essitato nè a questa nè a quella. Com- 
messa poi l’azione, egli sente che il merito o il deme- 
rito della medesima è da ascriversi a lui ; sente di es- 
serne stato » gli solo il libero autore. E questo sentimento è 
si forte, si profondamente radicalo nell’ animo , si buon 
discernitore del merito e del demerito, si vigile testi- 
monio delia nostra condotta, che non lascia sfuggire al- 
cun atto avvertito della nostra volontà senza la sua san- 
zione. Esso ci sparge l’ animo d’ un piacere ineffabile, 
ogni volta che vinciamo noi stessi, lenendoci entro i li- 
mili del giusto e dell’onesto, o che facciamo un’azione 
virtuosa e degna ; ci punge e ci morde ogni volta che 
usciamo dall’ ordine e ci facciamo servi delle passioni : 
noi insomma, dopo un’azione buona o cattiva, appro- 
viamo 0 rampogniamo noi stessi. Ma nessuno mai ha 
lodato 0 condannato alcuno di un’ azione che non era 
in sua balia. Dunque la coscienza ne dice, che noi nella 
scelta del bene e del male morale siamo liberi. 

490. E il testimonio della nostra coscienza concorda 
pienamente con quello della coscienza di tutti gli altri 
uomini. È questa una voce di natura ; il genere umano 
si crede libero, e quando non lo fosse, sarebbero stolli 
i tributi di lode eh’ egli concede a certe azioni, stolti i 
biasimi a cui condanna certe altre. Come poi giustifi- 
care le pene inflitte ai malfattori , e i premi! e le co- 

fi) Intendo qui di parlare unicamente del bene morale e 
della virtù mtirale, e non già del bene nell’ ordine sopra- 
mtutale, a cui è necessario sempre l’aiuto della grazia di- 
vina. Data però la grazia, ancora è libero I’ uomo a seguirla 
0 non seguirla II nostro discorso è applicabile alla liberià di 
fare anche il bene meritorio della vita eterna, purché diasi co- 
me un postulato l’elemento necessario deH’aiuto supranaturale. 
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rone concesse a chi ha giovato l’ umanità ? perchè le 
esortazioni, se il bene è un caso e una fatalità? perchè 
le minacce, se il male è indeclinabile? 

491. Sia duntjue che si a)usulti la propria coscienza, 
0 il sentimento universale degli uomini , noi non pos- 
siamo dubitare dell’ esistenza della libertà bilaterale. Pas- 
siamo a vederne più da vicino la natura e la maniera 
di (»perare. É dell’essenza della libertà l’arKlar esente 
da ogni necessità di determinai*si più tosto a un par- 
tito che al suo opfwslo. Se dunque l’ uomo gode della 
libertà di cui parliamo, convien provare ch’egli non è 
indotto a operare il bene e il male da veruna forza estrin- 
seca a lui. Al che si richiede prima di tulio la cogni- 
zione del bene tónto subiettivo che obiettivo; si richiede 
inoltre un’alliviià che non abbia un costante e deter- 
minalo rapporto cogli stimoli e impulsi dati alla volontà, 
ma che anzi perhirbi l’azion loro e loro si opponga, aiu- 
tando i più deboli contro i più forti , e determinando 
il subietto ad appigliarsi a un partito, quandanebe egli si 
trovasse in bilico, 

492. Ora, quante volle avviene che gli uomini, mal- 
grado la forza preponderante degl’istinti ai beni subiet- 
tivi, diano la preferenza all’ inclinazione morale , e la 
facciano trionfare? quanto più di sovente all’incontro, 
non ostante il rimorso della coscienza, in onta di tutte 
le esortazioni, a dispetto anche di qualche loro interesse, 
seguono la i^rte peggiore e si appigliano al male? che 
se poi r allettamento sta, per così dire, in bilancia, essi 
non sono necessitati a far chinare la bilancia più tosto 
da una parte che dall’ altra ; ma ora seguono un par- 
tito, ora il suo opposto. Questo fatto, che è pur si fre- 
quente e facile a osservarsi, non si può spiegare se non 
ammettendo una forza della volontà , la quale sia im- 
mune non solamente da qualunque forza esterna, ma 
anche da qualsivoglia interiore e naturale propensione. 

493. Ma come mai può succedere, che la volontà, po- 
sta fra due beni o[>i}osli, ritenga questa signoria di sè 
medesima e assoluta padronanza delle sue vrtizioni? Ciò 
si spiega dalla naturi dei beni o sia degli im{Milsi che 
danno eccitamento alla volontà. Questi impulsi sono l’in- 
clinazione a qualche bene soggettivo , e l’ inclinazione 
al bene morale, oggettivo; entrambe queste inclinazioni, 
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€sàendo limitate e finite, non hanno forza di necessi- 
tare la volontà. Si 1’ una cho l’ altra le presentano un 
, allettamento, e tentano rapirla a sè; ma appunto da 
questo conflitto, da questa discordia ne nasce, che l’ una 
vien limitata dall’ altra , la forza dell’ una vien contro- 
bilanciata dalla forza dell’ altra ; cosicché la volontà, nel- 
r impossibilità di abandonarsi con un solo atto ad en- 
trambe, siede arbitra in mezzo a loro, e prima di venire 
a una scelta, delibera con sé stessa. 

E sia pure che uno stimolo sia più forte dell’ altro ; 
in questo caso o lo stimolo è di tanta forza da togliere 
tutta l’efficacia all’altro, e allora deve dirsi che la vo- 
lontà non ha presenti due beni, ma uno solo, come av- 
viene nei moti subitanei,, in cui la volontà non ha spa- 
zio a riflettere e non può abbracciar che un partito; o 
è tale da lasciare ancora operare lo stimolo opposto, e 
in tal caso la volontà o se ne sta come sospesa seoza 
decidersi per nessuna parte, rimanendo fredda spetta- 
trice di ciò che avviene nella sede degli istinti ; o se 
si determina, esercita una nova sua forza, la quale 
dà il tracollo alla bilancia ; e questa forza è la libertà. 

494. Ma perchè ella s’appiglia all’un dei parliti op- 
posti? se nè l’uno nè l’altro basta a determinare la 
volontà, dunque la volontà opera senza una ragione suflì- 
ciente ; e ciò rendendo l’ operazione irrazionale e istin- 
tiva, svanisce ogni concetto di liliertà, la quale non può 
consistere in una determinazione cieca e fatale: che 
se poi la volontà, nel determinarsi a un partilo, opera 
in conseguenza di una ragione, allora quella ragione 
onde si determina a operare, non è più una forza in- 
trinseca e sua propria, ma è forza esUinseca. 

Non c’ è dubio, che la volontà non può operare senza 
una ragione suftìciente. Dire, come fanno alcuni, che 
la volontà può determinarsi senza una ragione , è di- 
struggere la volontà stessa, la quale è la potenza d'incli- 
nare verso una cosa conosciuta come buona ; e la bontà 
della cosa è appunto una ragione sufficiente del suo ope- 
rare. Per provare la libertà d’ arbitrio dicono costoro, che 
la volontà vuole perchè vuole; ma essi confondono la vo- 
lontà che non è tratta a determinarsi da veruna forza 
esterna, con una volontà che non ha per ragione se non 
la «ua stessa volizione. Nel che -c’ è petizione di prina 
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pio, perchè si tratta appunto di dare la ragion suflì- 

cienle della volizione stessa ; ora una cosa non può es- 

sere a un tempo e causa e effetto. Perciò se la volontà 
vuole, deve aver la ragione del suo volere. 

Ma una ragione, come abbiam detto, è una semplice 
idea ; e l ’ idea non è efficace da sola a movere la vo- 
lontà, come lo sono gV impulsi. Perciò fin a tanto che 
alla volontà non stanno presenti che delle ragioni, essa 
non può mai essere necessariamente piegata a un par- 
tito, senza che vi concorra colla sua propria sponta- 
neità. E cosi le ragioni dell’ operare non sono mai suf- 
ficienti, ma sono fredde e inattive, se la volontà non 
cede a veruna. Ecco dunque l’impero della libertà sulle S 

ragioni ; la libertà è quella sola che rende efficace e * 

prevalente la ragione dell’ operare , per modo che, se 
ogni ragione mancasse, non ci sarebbe t.è libertà nè 
volontà; se una ragione fosse per sè efficace, ci sarebbe 
volontà ma non libertà ; ma se poi la ragione non è ef- 
ficace per virtù propria, ma si rende tale dalla volontà 
stessa, allora c’ è piena libertà d’ arbitrio. 

495. E qui si distingua tra l’ efficacia e la prevalenza 
d’ una ragione. Se non fosse presente alla volontà che 
una sola ragione di operare, certo non si renderebbe 
efficace, se non in virtù della forza spontanea della vo- 
lontà, senza che ancora la libertà vi intervenisse; ma 
se all’ incontro stan presenti più ragioni, la volontà, 
onde rendere efficace una di esse , deve fare una scelta, 
deve renderla prmf/cjùe, indebolendo e distruggendo la 
forza dell’ altra, nel che consiste la libertà. 

496. La volontà infatti rende prevalente una ragione 
in virtù della sua forza pratica , con cui crea a sè stessa 
delle persuasioni a proprio piacere e si determina li- 
beramente a un partito. E invero la volontà posta in 
mezzo a due partiti, nessuno dei quali la determini ne- 
cessariamente, non può venire all’elezione, se prima non 
ridetta sull’ uno e sull’altro, paragonandoli fra loro. Ma 
essa può dirigere la riflessione da qual parte più le piace; 
può considerare una cosa sotto un aspetto, anziché sotto 
l’altro; può durare più o meno a lungo in questa medi- 
tazione dei partili. Dalla meditazione dell’ oggetto ne na- 
sce, eh’ essa lo apprende vivamente sotto quell' aspetto, 
sul quale concentra a bella posta la sua 'attenzione, tra- 

Psic. - Voi. II. I* 
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sandaiido tutti gli altri, dimodoché ingrandisce nella 
mento il pregio di un oggetto, scemando quello del- 
r altro. Qui sta veramente l’esercizio del libero arbitro, 
il nervo della forza pratica. Dietro questa viva appren- 
sione la volontà pronuncia poi un giudizio pratico , col 
quale si appiglia a quel partito cbe ha più vivamente 
appreso, amandolo o vero odiandolo. 

497. La volontà pertanto, conosciuto direttamente un 
oggetto, può portarsi inverso a lui in due modi; può esa- 
minario sinceramente com’è in sé stesso, in tutta la sua 
completezza; e può anche ingrandirlo o abbassarlo per 
modo, che riesca a un giudizio pratico contrario alla 
verità e all’entità di quell’ oggetto. Nel primo caso segue 
il bene obiettivo , nel secondo il bene subiettivo : e sic- 
come la volontà non fu necessitata a condursi nella sua 
prima riflessione più tosto di un modo che di un altro, 
ma fu affatto libera ; libera parimenti deve dirsi e nel- 
l’apprension viva, e nel giudizio pratico, e nel conse- 
guente odio 0 amore dell’obietto. Ma la ragion sulTiciente 
dell’ operare è riposta nella viva apprensione, opera della 
volontà; dunque la volontà ò libera nel produrre a sé la 
ragione del suo operare. Per questo la libertà, di cui 
parliamo, si chiama anche libertà d’arbitrio; mentre 
si ràdica e fonda nella libertà di giudicare praiicamente, 
cioè di formare dei giudizi che conducono alla pratica. 

498. E cosi la libertà bilaterale può definirsi in ge- 
nere la — facoltà di determinarsi, per una forza propria 
e intrinseca, tra il bene e il male morale. — Dove si 
vede per le cose fin qui discorse , che all’ esercizio di 
questa facoltà è necessario che concorrano questi atti di- 
versi; 1." la comscenza dei henio partiti, sui quali deve 
cadere la scelta; i quali beni devono essere di due specie, 
cioè Toggettivo e il soggettivo, l’uno in collisione col- 
l’altro ; 2.® Vimpulso si dell’un bene che dell’ altro su la 
volontà; mentre se uno solo di essi rapisse a sé tutta 
quanta la forza del soggetto intelligente, non si potrebbe 
dire che la volontà avesse presenti più beni , non ba- 
stando la pura idea di una cosa a costituire l’ impulso : 
3.“ la deliberazione , o quell’atto con cui la volontà pro- 
pone di operare, senza ancora essersi determinata a verun 
partito ; col qual atto perciò si fa ad esaminare a quale 
dei parliti dovrà appigliarsi; atto importantissimo ed es- 
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senziale alla libertà, mentre tolto l’esame dei partiti, 
l’elezione sarebbe cieca e fatale: 4." Velezione, u il giudizio 
pratico, il quale è la C'inclnsionedeH’aUo precedente, o sia 
della ritlessione sui due parliti: 5.“ la volizione, che è 
l’atto compiuto della libertà; atto che può bensì sospendersi 
0 ritrattarsi, ma che compiuto una volta, non è più li- 
bero ma' solamente volontario. La libertà entrò in campo 
dall’istante che si cominciò l’esame dei partiti; l’esame 
ebbe quell’ esito che piacque alla forza pratica della vo- 
lontà, e fu conchiuso con un giudizio operativo: dunque 
il nervo della libertà è appunto la forza pratica, posta in 
mezzo a due partiti opposti e arbitra assoluta del suo 
giudizio appreziativo e pratico. 

ARTICOLO TERZO. 

DELLE CAUSE CHE IHPEDlSCONU 0 INDEBOLISCONO LA LIBEBTA*. 

i 

499. È un fatto che le potenze inferiori alcune volte 
oppongono degli ostacoli all’ esercizio della libeità, sot- 
traendosi al suo impero e movendosi da sè senza aspet- 
tarne i decreti. Il che accade o per difetto della facoltà 
di elezione, o per difetto di forza pratica. 

500. L’elezione può essere impedita l.° per mancanza 
di ragion sufficiente, cioè idonea a eccitare 1’ alto della 
libera elezione; come è il caso dei fanciulli che non co- 
noscono altri beni che subiettivi ; 2.° per la mancanza di 
due 0 più beni fra cui possa cadere la libera scelta; 
per esempio, se il bene subiettivo si trovasse in pieno 
accordo coll’ obiettivo, il dovere coll’utile e col diletto; 
nel qual caso ci sarebbe anzi spontaneità, che libertà, 
quantunque ci possa essere libertà , qualora la volontà 
sia da prima sospesa tra l’operare e d non operare. Non 
parliamo poi della percezione immediata del bene infinito, 
la quale è propria solamente dei comprensori celesti. 

^1. Riguardo alla virtù pratica bisogna distinguere 
tra l’atto elicito e l’atto imperalo. L’alto elicilo, con- 
sumandosi tutto quanto nella volontà, non può mai esser 
impedito da forza esterna : l’alto imperalo all’ incontro, 
come quello che move le potenze inferiori , può incon- 
trare ostacoli che gl’ impediscano di eseguire i suoi de- 
creti. Il che però non diminuisce la libertà , la quale 
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è tutta interna e indipendente da ogni esteriore vio- 
lenza. Ma se l’atto elicito non può es.sere impedito da 
forza esteriore, può esserlo dal ricalcitrare delle potenze 
a cui viene imperaUi ; allora la forza pratica incontra 
dei nemici interni c domestici , con cui viene in lotta, 
rimanendone talvolta vinta e soprafatta. !l che avviene 
per due cagioni principalmente : l.° per la debolezza 
della virtù pratica , 2.^* per la troppa forza di qualche 
potenza i nferiore. 

502. Quanto alla debolezza della virtù pratica , essa è 
non solamente un domma della rivelazione e della tradi- 
zione , ma un fatto attestatoci dal consen.so universale e 
dalla nostra coscienza. La corruzione del genere umano 
è la radice di questa debolezza , la quale si accresce al- 
jresì dagli effetti che seco porta una tal corruzione, come 
sono la lentezza e limitazione della facoltà del giudizio 
necessario a conoscere il bene e affezionarvisi. Ora, questa 
lentezza, se bene non tolga per sè il libero arbitrio, tut- 
tavia lo abandona qualche volta aU’impeto delle passioni 
0 sia degl’ istinti, allorché questi non lasciano campo alla 

-riflessione; sempre poi ne indebolisce la forza. 

Molto più poi si accresce questa debolezza naturale, qua- 
lora si aggiunga un difetto di forza unitiva tra la volontà 
e le varie potenze intellettive e sensitive. Il disgregamento 
delle diverse potenze del soggetto umano, in conseguenza 
di un difetto naturale, deve necessariamente sottrarle al- 
l’impero della volontà. 

503. Le potenze che vengono talvolta in lotta con la vo- 
lontà sono l’istinto animale, l’istinto umano, il giudizio 
speculativo e il pratico, le volizioni virtuali e abituali. 

504. L’istinto animale può prevalere alla volontà l.° quan- 
do la volontà non può opporsi a’suoi movimenti, perchè 
manca la cognizione del partito opposto, .cioè del bene, 
contro il quale si move l’istinto animale; il che è proprio 
dei bambini, in cui la volontà è iinpotente a reggere gli 
appetiti e i movimenti istintivi. 2.” Quando la volontà è 
impedita nelle sue operazioni, come nel sonno e nel son- 
nambulismo. 3." Quando l’istinto opera con tanta forza e 
celerità, che la forza pratica ne resta soprafatta e vinta, 
come è il caso degli idròfobi, dei furiosi e di tutti quelli 
in cui l’istinto animale è suscitato da qualche morbosa 
affezione. 4.° Allorché l’ istinto ha preso qualche piega 
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dalle abitudini contratte : l’abitudine fa che l’ istinto si 
mova non solo senza attendere il consenso della volontà, 
ma anche contro i suoi decreti. In questi e somiglianti 
casi la volontà può essere talvolta libera neH’atto elicilo, 
e necessitata nell’ atto imperato ; e può talvolta esser se- 
dotta daU’islinto e pienamente soggiogata nell’atto elicilo 
stesso. Nel primo caso riclama contro i movimenti istin- 
tivi, se bene non valga a impedirli: ma nell’ altro vi si 
arrende senza contrasto, per impotenza a impedi rii. 

503. L’istinto umano si sottrae all’impero della volontà 
col rinvigorire l’ istinto animale e suscitare le passioni. 
Per due cagioni avviene che la volontà ceda all’ istinto. 
l.° Perchè talvolta l’islinto punge acremente e opera con 
somma rapidità ; e siccome la volontà non opera libera- 
mente che dietro un giudizio della mente e una delibe- 
razione, se questa sia tolta dall’insorgere troppo ga- 
gliardo e repentino deU’istinlo, essa vien trascinata quasi 
alla sua insaputa a delle volizioni favorevoli all’istinto: 
questo è il caso di quelli che i teologi chiamano moti 
primo-primi nei quali è tolto il campo alla ritlessione, e 
quindi alla libertà. 2.° In causa della debolezza della 
forza pratica, di cui abbiam parlato pocanzi. 

606. L’istinto sensuale e l’istinto umano induiscono an- 
che nelle operazioni della mente, la quale perciò è tratta 
tante volte in errore. Tutte le azioni della volontà sono 
precedute da un giudizio teoretico e da un giudizio pra- 
tico. Il giudizio pratico si distingue dal teoretico, perchè 
questo non è causa di azioni, come quello; tuttavia l’uno 
è congiunto coll’ altro, e tante volte il teoretico è causa 
del pratico ; giacche se quello fosse necessariamente falso, 
questo non potrebbe esser frutto della libera volontà. 
Ma il giudizio teoretico non potrebbe essere sedotto se 
non dagli istinti, animale e umano; giacche se non fosse 
la gagliardia degli alTetti e delle passioni , non si ve- 
drebbe come mai la mente potesse essere sedotta neces- 
sariamente a proferire un giudizio falso speculativo. 

Gl’ istinti possono operare suHe determinazioni della 
volontà in due modi, cioè o determinandola indipenden- 
temente dal giudizio , o mediante un giudizio che vien 
da essi falsato. Di sopra abbiam parlato del primo modo - 
qui parliam del secondo. Che la volontà possa essere tra; 
scinata necessariamente a dei falsi giudizi e ragionamenti, 
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lo prova il fatto l.° dei mentecatti, in cui la mente è ti- 
ranneggiata dalle sensazioni e dalle imagini, 2“ di co- 
loro che per la violenza delle passioni, per la mobilità della 
fantasia, o la vivezza del sentimento s’illudono nei loro 
giudizi e imbevono delle false opinioni, cui dopo qualche 
tempo, sedato il tumulto degli affetti e tornato il sereno 
della mente, riconoscono e ritrattano. 

507. Ma l’errore può guastare talvolta anche il giudizio 
pratico-morale. Il che però non può accadere se non per 
un caso accidentale, straordinario, e sempre colpevole in 
causa. É vero che la verità morale talvolta si oscura nella 
mente dell’uomo, o gli produce un’impressione debolis- 
sima a petto del sentimento corporeo e delle affezioni del- 
l’istinto: ma questo accade solo perchè l’anima ritira lo 
sguardo dalla contemplazione della verità, e datasi in balia 
delle sue passioni, attigne da queste i suoi giudizi e i 
suoi sentimenti; e col lungo tener chiusi gli occhi alla 
luce della verità morale arriva finalmente a rendersi cieca 
e a cancellare, riguardo a certi oggetti particolari, ogni 
sentimento del giusto e dell’onesto. Giunta a questo estremo 
di miseria essa forma dei giudizi pratici necessariamente 
falsi, che però sono l’effetlo delle precedenti nequizie, e 
perciò colpevoli nella prima origine. Chi è esperio del 
modo di pensare d’una certa classe della società che non 
si cura punto delle pratiche religiose, ben sa quante mas- 
sime immorali sono tenute per verità evidenti o almeno 
per opinioni probabili, ancorché coloro che ne sono con- 
vinti , vivano in mezzo a un numero assai maggiore di 
uomini che professano una morale direttamente opposta. 
Coloro stessi che da una vita nequitosa fanno ritorno alla 
virtù e alla religione, stupiscono di sè medesimi, e par 
loro di essersi risvegliati da un profondo sonno, in cui 
colpevolmente, tuttoché tranquilli, dormivano. 

508. Nell’uomo già sviluppato si danno delle volizioni 
virtuali e abituali, che influiscono anch’esse a porre dei 
limiti alla libertà. Per volizione virtuale intendesi una 
certa inclinazione della volontà ad appetire invincibilmente 
un oggetto, al primo esserle presentato. La volizione abi- 
tuale all’incontro è una certa inclinazione, per la quale 
la volontà non solamente piega e propende verso un og- 
getto, ma é già determinata a volerlo per una' precedente 
volizione da lei non mai ritrattata. 
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Ora queste due specie di volizioni scemano la forza 
della libertà, perchè influiscono a determinarla più tosto 
a una maniera di operare che a un’altra, già prima ch’essa 
operi realmente. L’islessa corruzione che portiamo dalla 
nascita è già una piega della volontà verso i beni degli 
appetiti irrazionali e le lusinghe dei sensi ; c questa mala 
piega poi viene a riuscire ancor più funesta per le abitu- 
dini che si vanno formando in noi fino dai primi nostri 
anni. Queste volizioni dunque, virtuali e abituali, finche 
durano, sono un certo vincolo alla libertà. 

Ma questo vincolo non è mai di tanta forza , che la 
libertà non possa romperlo ed emanciparsene. Giacché, 
se bene gli abiti contratti , considerati in sè , inducano 
ben di sovente la volontà a degli atti necessari, perchè 
l’abito non lascia tante volte un campo alla riflessione e 
distrugge reflìcacia della verità morale che rimane come 
soffocata e spenta ; tuttavia gli abiti stessi derivano da 
un abuso precedente di libertà, cosicché gli effetti degli 
abiti sono a un tempo e necessari in sè e colpevoli in causa. 

Inoltre, quantunque nell’impeto della passione la vo- 
lontà già abituata non pensi nè pure alla resistenza; tor- 
nata la calma può sempre a suo arbitrio fermarsi- nella 
contemplazione della verità morale, dell’ ordine eterno e 
assoluto della giustizia, che non può,in verun modo scan- 
cellarsi pienamente daH’intelletto umano, essendo inchiuso 
in quel lume di ragione che tutti portiamo da natura. 

Perciò l’arte massima del proprio perfezionamento con- 
siste nel dare libero sviluppo alla nostra parte razionale, 
facendo sì che i sensi, gl’istinti e tutte le nostre facoltà 
concorrano a uno scopo medesimo, che è quello di attuare 
in noi il maggior grado possibile del bene morale. 

SEZIONE SECONDA. 
dell’ esercizio delle potenze. 

CAPO PRIMO. 

D*ond * dipendi! regerrixio delle potenze in generale. 

509. Il principio universale d’ogni esercizio e svolgi- 
mento delle potenze si può formulare così: — Ogni ente 
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composto di alto e di potenza soggiace alla legge d' iner- 
zia Il qual principio si spiega con qnest’altro ; — Nes- 
suna potenza passa dall’inerzia all’azione, se non riceve 
un primo incitamento da cosa diversa da sè — . 

510. Posti questi principii, diciamo che, se bene l’a- 
nima sia essenzialmente attiva e abbia in sè diverse po- 
tenze, ossa però come forza limitata e finita, non usci- 
rebbe mai a verun atto secondo, e perciò non si svi- 
lupperebbe mai , se da qualche causa esterna non ve- 
nisse eccitata e determinata a porre in esercizio le sue 
facoltà. Giacché a poter operare è necessario un bisogno : 
ora, l'anima umana limitata, per una semplice ipotesi, 
al sentimento fondamentale e all’ intuizione dell’essere, 
0 tutt’ al più alla percezione abituale intellettiva del senti- 
mento animale, si troverebbe in un’assoluta impossibilità 
di fare verun atto, tranne quello del suo essenzial sentire 
intendere e percepire. Il sentimento fondamentale, attesa 
la sua abitualità e uniformità in tutto il corpo, non po- 
trebbe bastare a movere l’istinto sensuale; perciò l’a- 
nima sensitiva non avrebbe altra attività che quella im- 
manente e invariabile dell’istinto vitale e primigenio. 
L’ intendimento poi non avendo altro obietto che quello 
dell’ essere indeterminato, sarebbe privo di ogni sua 
particolare attività , tranne quella del percepire l’ uni- 
forme sentimento animale. 

Il che è una conseguenza della legge d’ inerzia, a cui 
obediscono tutti gli enti creati, e per la quale avviene 
che — ogni ente conserva il suo stato o la sua azione, 
finché una causa estrinseca non venga a modificarlo, e 
ad eccitarlo per tal modo a cangiar di stalo e di azione — . 

511. Ma da questo stalo d’inerzia lo spirito umano è 
tratto fuori fin dal primo momento di sua esistenza da 
mille forze, che lo modificano e lo spingono a operare, 
e così lo conducono a svilupparsi. Di queste forze noi 
ora dobbiamo brevemente ragionare. 

CAPO SECONDO. 

■Ielle eause in particolare 
ehe movono al loro esercizio le diverse polca ce. 

512. Posto il principio che — lo spirito umano non 
si move all’ esercizio delle sue potenze se non in causa 
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di qualche stimolo — , per procedere con ordine bisogna 
discorrer prima df quelle cause che movono lè potenze 
passive, poscia di quelle che movono le potenze attive. 

ARTICOLO PRIMO. 

CAUSE MOVENTI LE FACOLTÀ' PASSIVE. 

513. Le potenze che per le prime si alzano a operare 
sono le passive ; il che non è che un corollario della legge 
d’inerzia. Infatti non può concepirsi che l’anima eserciti 
la propria attività di appetire, sia coll’istinto sensuale, 
sia con la volontà , se non ne abbia ricevuta la spinta da 
qualche novo sentimento. 

514. Ma qual’è poi la causa, che determina l’esercizio 
delle potenze passive? Quanto alle facoltà passive del 
senso animale, noi sappiamo che il sentimento corporeo 
risulta e dei senziente e del sentilo. Ora, qualunque im- 
mutazione avvenga nel sentito, questa deve necessaria- 
mente influire sul principio senziente; giacché, cangiate 
le condizioni dell’uno, devono cangiarsi necessariamente 
anche quelle dell’altro, atteso il fisico influsso fra Fani- 
ma e il corpo. L’anima tende incessantemente a orga- 
nizzare la nova materia che si assimila, e a produrre 
tutti i fenomeni della vita corporea; e le impressioni 
che le parti corporee soggettive ricevono dal reciproco 
loro contatto e moto e dai corpi esterni, mantengono 
l’anima in una continua cooperazione, per la quale si 
svolge la potenza passiva del sentire in tutte le sue va- 
rie percezioni dei cinque sensi. 

5Ì6. Quanto poi alle potenze passive dell’intendimento, 
esclusa la semplice intuizione dell’idea dell’ essere , la 
quale è affatto indipendente da ogni stimolo e influsso 
corporeo, tutte le altre operazioni conoscitive abbiso- 
gnano esse pure di uno stimolo appropriato. In vero l’in- 
tuizione dell’essere ideale non può venir determinata da 
verun sensibile, perchè davanti a quella intuizione non 
troviamo nessun atto intellettivo, e d’altra parte tutto 
ciò che proviene dal senso è determinato ; cosicché essa 
non può suscitarsi in un’anima se non dall’atto stesso 
del Creatore, il quale crea l’intelletto umano col met- 
tere l’anima in relazione coll’ente ideale. Ma nell’ipotesi 
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che un’anima non avesse dal Creatore questo primo in-^ 
lùito, bisognerebbe ripeterlo dalla forza stessa dell'ani- 
ma sensitiva, ciò che si oppone’ al principio ontologico 
che — nessuna causa produce un effetto maggiore di 
sè — . Or chi non vede che è di più intendere che sen- 
tire? Come dunque la forza sensitiva potrebbe produrre 
l’intuizione, cbe è un atto essenzialmente superiore a 
quello del sentire, un atto con cui la creatura si mette 
in communicazione coll’ente universale, eterno, infinito?, 

516. Toltone però f intuito primitivo e continuo del- 
l’essere indeterminato, tutti gli altri atti conoscitivi ri- 
cevono la spinta da un eccitamento sensibile. Le intui- 
zioni delle idee determinate non avvengono se non in 
seguito ai dati sperimentali, i quali se da una parte 
bastano a suscitarle, dall’altra sono gli unici eccitamenti 
chè abbia lo spirito umano. Difatti, l’unico intelligibile, 
con cui la mente umana communichi , è Vessere ideale 
indeterminalo, giacché, quanto alle idee determinate, 
esse non aggiungono propriamente un novo essere in- 
telligibile, ma solamente dei modi, che s’intendono nel- 
Vessere e che ci vengono somministrati dal senso interno 
ed esterno. Dunque, tolto l’essere ideale, che è sempre 
identico, sempre per sè indeterminato, noi non riceviamo 
dal Creatore altra parte dell’essere intelligibile e perciò 
nessuno stimolo immediato e a priori delle nostre ope- 
razioni intellettive. Ma qual altro stimolo dunque può 
restare allo spirito dei tanti suoi atti cogitativi, se non 
quelli che consistono nel sentimento spirituale e corpo- 
reo e nelle sue modificazioni? 

Il fatto stesso comprova questa nostra asserzione. Il 
percepire intellettivo è determinato dalle reali sensazioni; 
l’intuizione dell’idea che del percepire è necessario ele- 
mento, non è che una nova intuizione dell’essere come 
fornito di modi particolari ; la riproduzione delle idee 
specifiche per mezzo della memoria è accasionata dalle 
imagini sensibili ; e finalmente tutte le operazioni della 
riflessione sono dipendenti bensì dalla volontà , ma non 
senza uno stimolo, qual è il linguaggio. Ma su quest’ul- 
timo è d’uopo che ci fermiamo alquanto più a lungo. 
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. ■ AHTICOLO SECONDO. ' 

UEL LINGUAGGIO COME STIMOLO E MEZZO DELLA RIFLESSIONE. 

617. Due questioni importanti -si possono fare relatir^ 
vamente al linguaggio, considerato còme stimolo della 
riflessione. 1." Si può dimandare quale e quanta sia la 
necessità del linguaggio, come stimolo della ragione. e 
strumento del suo sviluppo. 2.° Riconosciuto il bisogno ’ 
di esso per questo sviluppo, è inevitabile la questione 
della sua origine; perchè, se è vero che l’uomo può da*, 
sè svolgere le sue facoltà razionali senza un eccitamento 
esterno, in tal caso potrà anche" inventare il linguaggio; 
ma se è vero invece il contrario, sarà in pari tempo 
dimostrato che il linguaggio primitivo, almeno nei fon- 
damentali suoi elementi, non può essere d’invenzione 
umana, ma deve il primo uomo averlo ricevuto da Dio 
col fatto 'stesso della creazione. 


S 1. 


Necessità di alcuni segni sensibili 
per lo sviluppo della ragione. 


618. La ragione non può svilupparsi, se non a con- 
dizione di scomporre nei loro elementi le cognizioni pri- 
mitive, e di connettere verità con verità, onde dedurne 
tutte quelle che non sono inchiuse nelle cognizioni pri- 
mitive stesse. Queste non consistono che nella cognizione 
positiva di noi e delle cose sensibili ; e fino a tanto che 
lo spirito umano è limitato alle prime percezioni , la ra- 
gione non può dirsi sviluppata. Vediamo a quali opera- 
zioni essa sarebbe ristretta, supponendola priva ancora dei 
segni sensibili delle idee, cioè del linguaggio. 

• 519. Tolto il linguaggio, qualunque sia, la mente non 

sarebbe per fermo del tutto inoperosa e impotente; essa 
sarebbe atta a produrre tutte quelle operazioni, alle quali 
fosse eccitata dagli stimoli naturali. 

Fornita dell’idea indeterminata dell’essere, la mente 
umana è capace di pensare resistenza di tutte quelle 
cose che cadono sotto i sensi. Essa dunque è capace di 
pensar resistenza del sentimento animale fondamentale, 
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e di tutte quelle forze materiali che lo modificano. Ecco 
tante percezioni intellettive di cose sensibili e anche del 
proprio sentimento corporeo. 

Ma al di là di queste operazioni lo spirito umano non 
potrebbe dare un passo: esso non potrebbe nè meno di- 
stinguere il proprio sentimento dal suo termine, che è 
il corpo; non potrebbe riconoscere la spiritualità sua 
propria e gli atti della ragione. Tutto ciò che esso per- 
cepisce in questo periodo della vita, è composto e non 
semplice, è concreto e non astratto, è legato alle reali 
sensazioni e non già ideale e puro. Come dunque gli 
sarà possibile di svincolare l’idea dalla realtà, discom- 
porla nelle varie sue parli, di presentarsi al pensiero 
delle idee generiche, degli astratti, con cui paragonare 
le percezioni, e così notarne le somiglianze e le differenze, 
le cause e gli effetti, dedurre le conseguenze di cui quelle 
prime cognizioni sono feconde? È vero che l’idea del- 
l’essere contiene in sè virtualmente tutte le cognizioni 
a priori ; ma come distinguerle e fissarle riflessamente, 
assorgendo ai concetti dell’infinito, del necessario, del- 
l’assoluto, del possibile, se lo spirito non sa analizzare 
gli oggetti del proprio pensiero? 

520. Si dirà forse che le idee delle cose una volta per- 
cepite possono riprodursi davanti al pensiero anche dopo 
le reali percezioni, e quindi presentarsi isolate e suscet- 
tibili di analisi? È vero; le idee si possono riprodurre di- 
fatti 'disgiunte dalle percezioni. Ma quali idee? Solamente 
quelle che rispondono alle percezioni reali. Ora quali sono 
gli stimoli che ne determinano la riproduzione? Sono le 
imagini sensibili; giacché la sensività interna, ricevuta 
una volta Festerna impressione, può dalla stessa attività 
dell’anima o da altre circostanze riprodu rsi per un oscil- 
lamento delle fibre celebrali. Ma qual sarà l’effetto di 
questa riproduzione delle idee davanti al pensiero? L’idea 
cosi riprodotta ha forse acquistato un grado maggiore di 
chiarezza , ha forse assunto una forma nova e distinta? 
Non già ; la ragione finora non le ha fatto intorno nessun 
lavoro ; e all’ idea lo spi rito non ha ancora atteso rifles- 
samente; esso si occupa tutto della parte sensibile che 
unicamente lo interessa. 

521. Si dirà, che le. idee riprodotte così simultanea- 
mmte davanti al pensiero p ossono eccitare la ragione a 
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confrontarle e a notarne le somiglianze o differenze? Io 
concedo che la mente anche prima dell’uso di un linguag- 
gio, possa vedere alcuni rapporti delle cose; essa però 
in tale stato li vede congiuntamente agli enti fra i quali 
passano, e non già in separato. Ora, finché la mente non 
è giunta a considerare i rapporti degli enti con delle idee 
generiche e con degli astratti puri , non è capace di 
vero confronto nè di raziocinio. La sola astrazione è quella 
che ci fornisce il mezzo di ragionare, perchè il raziocinio 
consiste nel trovare il rapporto fra due termini mediante 
un’idea o principio astratto. Questa idea, questo principio 
non essendo un essere sussistente, ma giacendo indi- 
stinto nell’idea dell’essere e nelle sue determinazioni, 
come potrà la mente ricavamelo? quale sarà la ragion 
sufficiente che attiri il pensiero a questa operazione? 
Questa ragione sarà qualunque cosa di cui la mente 
possa valersi come di segno sensibile a cui legare quel- 
i’idea, quel principio. Ed eccoci di già a un linguaggio; 
giacché sotto questo nome intendiamo qualsiasi arte di 
esprimere o a sé o agli altri le proprie idee. 

522. Lo spirito umano dunque ristretto alla sfera delle 
prime percezioni e delle idee congiunte alle imagini 
non può che impiegare tutta la propria attività nell’ ap- 
petire le cose sensibili ; tutto quello a cui può estendersi 
il suo intendimento, si riduce a una maggiore e più at- 
tiva e anche elettiva attenzione alle percezioni che gli 
sono più grate; esso potrebbe attendere simultaneamente 
0 alternativamente a più percezioni, guidato anche da un 
fine, ma senza avere l’idea astratta di /ine nè di mezzo, 
senza poter fare alcuna analisi delle proprie idee. Aggiun- 
gasi che tulle queste operazioni stesse, finché l’uomo è 
in questa condizione, non possono essere suscitate fuor- 
ché 0 da cagioni fortuite, o da circostanze organiche e 
animali, o dalle leggi della forza unitiva dell’ anima. 

513. Si dirà finalmente che lo spirito umano porla dalla 
nascila un istinto razionale, una curiosità naturale di sa- 
pere, e che prova dei bisogni ben maggiori di quelli del 
corpo? Noi concediamo che tutta la dignità ed eccellenza 
del nostro spirito è già fondata nell’ essenza stessa dell’a- 
nima umana, ma soggiungiamo tuttavia eh’ essa rimar- 
rebbesi in perpetuo assopita e nello stato di germe , se 
convenienti eccitamenti non la determinassero ad espli- 
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carsi. Posta la qual cosa, quali bisogni può sentire il bam- 
bino, oltre quelli del senso? Quale importanza può an- 
licllere alle idee, se non conosce che le realità sensibili? 
Che anzi, se l’educazione non venisse in soccorso della 
ragione, l’ uomo crescendo negli anni, non crescerebbe 
per questo nei gradi deH’intendiraento, ma si fermerebbe 
per sempre nella sfera deiranimalilà. E non giova il dire 
cb’esso ha dei bisogni e degl’istinti più nobili. Questi 
bisogni e questi istinti non li può conoscere, non li può 
sentire se non in ragióne che si sviluppa la ragione. Ma 
questa non può svilupparsi senza 1’ analisi delle cogni- 
zioni, che non trova in natura il mezzo indispensabile. 
Dunque i bisogni e i nobili istinti dello spirito non sono 
valevoli da soli a sviluppar la ragione. 

524. Per ciò lo spirito umano lasciato in propria ba- 
lia e sotto l’influenza di sensazioni d’imagini d’istinti 
naturali, manca di un mezzo all’analisi e al ragiona- 
mento ; e perciò la sua ragione non può spingere lo 
sviluppo al ^di là delle percezioni e delle idee pure, 
non accompagnate di sensazione esterna, ma vincolate 
alle imagini. Facciasi invece eh’ esso sia istruito a con- 
nettere ogn’ idea a un segno sensibile , a scomporre 
le idee prime, a legare ogni loro parte a un vocabolo, 
a un gesto, a un segno qualunque. Allora egli può 
fissar r attenzione su ciascheduna idea e su ciascun ele- 
mento d’idea, e per ({uesta maniera può confrontare 
più percezioni , e distinguerne le analogie e le diffe- 
renze. Per questa via la mente s"" incammina al suo 
pieno sviluppo. Donde si cava che il linguaggio è lo 
stimolo necessario allo sviluppo della ragione. 

525. Si dirà che l’uomo porta dalla nascita un istinto 
ad esprimere le proprie idee con dei movimenti, con 
delle voci, insomraa con qualche linguaggio, e che per- 
ciò potendo formarsi un linguaggio in forza de’ suoi 
istinti e bisogni , può eziandio sviluppare per un’ atti- 
vità naturale la propria ragione? Ma, oltreché a questo 
istinto, che noi concediamo esistere nell’ uomo , non bi- 
sogna dare un’ influenza maggiore che non abbia, men- 
tre senza l’educazione a gran fatica potrebbe svolgersi, 
con questa stessa difficoltà si concede la necessità di 
alcuni segni per sviluppo della ragione. 

526. Il linguaggio poi si mostra assolutamente neces- 
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sario per la formazione degli astratti propriamente detti. 
Infatti tutte le altre idee trovano nelle sensazioni e nei 
fantasmi uno stimolo, e lo spirito appunto può pensarle, 
perchè ne è eccitato dai sensibili. Ma quando si parla 
degli astratti, i quali non sono che enti mentali, come 
le idee di bianchezza di virtù di sapienza, e tutti 
quelli che non hanno in natura un corrispondente og- 
getto sensibile , come quelle di necessità possibilità eter~ 
nità, tutte queste idee in qual maniera le potrebbe lo 
spirito pensare, astrattamente da ogni oggetto concreto , 
se non avesse i vocaboli o i gesti o la scrittura , che 
sono segni sensibili e vicari delie idee? 

Non dico per questo che a pensare gli astratti puri 
sieno indispensabili i nomi astratti, quali sono quelli che 
qui accennammo. Certamente lo spirito, allorché già pos- 
siede r uso di alcune parole o di alcuni segni, può col 
tempo usarne come di tanti nomi communi; ed eccoci 
già alla concezione dei generi, come i nomi di pane, di 
mamma e simili. Acquistati poi i nomi di sostanza qua- 
lificata, a>me quelli di buono di bello di sapiente di 
bianco, può valersene a concepire gli astratti puri di 
bontà bellezza sapienza bianchezza. Ciò non toglie che gli 
astratti abbisognino di segni sensibili per essere concepiti. 

La stessa legge della percezione, la quale vieti fatta 
da diversi organi corporei e da sensi diversi, quali sono 
il tatto la vista e gli altri, ci fa percepire gli oggetti 
spartitamente, e ci prepara così all’ astrazione. Gli stessi 
oggetti che si percepiscono, sono distinti in tante parti, 
fornite di diverse qualità e attribuzioni, come per esem- 
pio nel corpo umano il capo, le mani, le braccia, gli 
occhi, la fronte, eccetera. La mente può prendere a con- 
siderare una parte sola di una percezione e legarle l’ i- 
dea astratta della qualità cui rappresenta. In questi fatti 
abbiamo in certa maniera dei segni naturali degli astratti. 
Ciò è vero ; vuol dire che la stessa natura ci porge de- 
gli stimoli della facoltà astraente ; ma è vero del pari 
che senza segni non si può astrarre, analizzare. 

627. Se non che altri filosofi sono di parere che l’a- 
nalisi e la riflessione possa esercitarsi anche senza l’ uso 
di alcun linguaggio. Ascoltiamo fra tutti il nostro Gal- 
luppi, i cui servigi peraltro non saranno mai cancellati 
dalla memoria di coloro che pregiano gli studi filoso- 
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fici. * Possiamo noi, dice egli, eseguire atti di analisi 
senza il soccorso dei vocaboli, e generalmente di segni? 
una siffatta quistione è identica con quest’ altra ; pos- 
siamo noi senza il soccorso di segni avere delle idee?» 

« Il vocabolo è un suono articolato : peravere de’vo- 
caboli è necessario, che lo spirito separi dalla moltitu- 
dine delle sensazioni che lo colpiscono il suono di cui 
parliamo ; la facoltà di analisi è dunque necessario che 
sia in esercizio prima dei vocaboli tanto in, colui che 
parla , quanto in colui che ascolta , e che vuole inten- 
dere; lo spirito per avere dei vocaboli deve dunque avere 
idee, ed analizzare; i vocaboli non sono dunque neces- 
sari per eseguire atti di analisi, e avere idee. » 

« Sarebbe non solo assurdo, ma ridicolo il pretendere 
che non si possano avere le idee di un albero, di un 
animale, di un sasso senza il soccorso dei vocaboli. Un 
uomo , il quale non sapesse i termini di pollice, indice, 
medio, annullare, auricolare, con cui si chiamano le 
diverse dita della mano, sarebbe perciò nella impotenza 
di prestare un’attenzione parziale ad uno di questi mem- 
bri del corpo umano? » 

* I filosofi i quali hanno detto, che lo spirito umano 
non è capace d’idee astratte, nè d’idee generali senza 
il soccorso dei segni; o pure che le idee astratte e le 
generali non sono altra cosa, se non che i vocaboli 
stessi, "non hanno osservato che l’uso dei segni sup- 
pone necessariamente, che si abbiano di questi stessi 
idee astratte e generali. Difalto allorché voi pronun- 
ciando il vocabolo sole, vi associate l’idea dell’aslro del 
giorno, vi domando, non ravvisate voi forse ristesse 
segno nelle diverse pronunciazioni di questo vocabolo 
nella bocca di ciascun individuo che parla l’istesso lin- 
guaggio? Ora questa conoscenza suppone: l.“ che il 
suono si riguardi come distinto dal corpo che lo manda 
fuori: 2." che nelle diverse pronunciazioni dei voca- 
boli, lo spirito diriga il suo pensiero a ciò che hanno 
d’identico queste diverse pronunciazioni, e prescinda 
dalle circostanze che le rendono singolari, come per 
esempio del tuono più alto o più basso della voce, 
della pronunciazione più o men rapida ecc. Un numero 
prodigioso d’ individui scrive il vocabolo sole; tutte 
queste scritture presentano una diversità di caratteri. 
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e difficilmente si trova un carattere che non si possa 
distinguere da ciascun altro; intanto uno che legge 
questi diversi caratteri, pronuncia l’istesso suono. Lo- 
spirito nell’uso dei caratteri esercita dunque atti d’ana- 
lisi, e senza questo esercizio l’uso dei caratteri non 
potrebbe aver esistenza; egli dirige il suo pensiero alla 
sola figura, prescindendo dalla qualità dell’ inchiostro 
e della carta , della grandezza diversa , e di alcune va- 
rietà ancora nella figura stessa ; senza tutte queste astra- 
zioni egli non potrebbe far uso dei segni. » 

« Lo spirilo ha dunque indipendentemente dai segni 
il potere di analizzare e di generalizzare (1) » . 

528. Tutto questo ragionamento dell’ immortale Gal- 
luppi si risolve a dire, che l’analisi prectule il linguag- 
gio, perchè il vocabolo non si può considerare come 
segno dell’idea se non se n’abbia già un’idea astratta 
e generale ; dal che ne seguita che i vocaboli non sono 
necessari per eseguire atti di analisi. 

Si vede prima di tutto, che il valente filosofo non 
tenne ferma la vera distinzione fra le idee specifiche 
non astratte, e le astratte propriamente dette. Ciò si ri- 
leva dagli esempi che adduce, tra i quali alcuni sono ve- 
ramente relativi a idee generiche, e perciò astratte, come 
le idee di albero, di animale, di sasso; altri invece si 
riferiscono a idee non astratte, come le diverJe dita 
della mano. Chi dirà infatti, che l’idea di una parte 
del nostro corpo, di una casa o di una pianta realmente 
percepita sia un’idea astratta? Essa è concreta, ed è 
rappresentabile con un fantasma sensibile; e il restrin- 
gere il proprio pensiero a una parte sola di un tutto non 
ò ancora un esercitare l’ astrazione. Dicasi altrelanto di 
tutte le altre idee che noi ci formiamo per via di perce- 
zione intellettiva, e che in seguito si possono richiamare 
congiunte a un’imagine sensibile. Su queste idee non 
può cadere la questione, perchè a concepirle abbiamo 
un mezzo e uno stimolo sensibile, i fantasmi. 

Finché però la mente è circoscritta a queste idee, non 
è capace di analisi. Così se un bambino si ferma a os- 
servare un oggetto ora in una parte, ora in un’altra, 
non si deve credere eh’ egli con ciò venga decom- 

(1) Elem. di Filosof. voi. II, Ideai, c. Vili. 
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ponendo l’idea di quell’ oggetto in tutti i suoi elementi. 
Questa è un’ operazione istintiva , con cui egli cerca di 
attuare sempre più quelle sensazioni , e di godere or 
dell’una or dell’ altra, a seconda di quel piacere che ne 
prova per la loro novità o forza o altra cagione; e tutte 
le idee che acquista e che rende più vive al pensiero, non 
sono astratte ma concrete. Tanto è, se il bambino si ferma 
a mirare il volto solamente di una persona , come se 
gli fosse dato a vedere un busto, anziché una statua in- 
tiera. In nessuno di questi due casi c’è idea astratta. 

529. L’ idea astratta sarebbe appunto, a cagion d’esem- 
pio, quella di animale. Questa presuppone già l’analisi, 
perchè non ritenendo dell’idea altro che una sola nota 
essenziale, che è l’animalità, prescinde da tutte quelle 
determinazioni che rappresentano un dato' individuo di 
una data specie. Ora , che questa idea possa pensarsi 
senza il soccorso di un vocabolo o d’altro segno analogo, 
ciò è quanto io nego. Se fosse diversamente, esisterebbe 
un fatto senza una ragion sufficiente. E per vero, noi 
dobbiamo fingere un uomo, che non ha ancora l’uso di 
alcun segno delle idee, nè lo sviluppo della ragione. 
Quest’uomo, dimando ioj da che sarebbe eccitato a fis- 
sare la propria mente sull’unica animalità, prescindendo 
da tutte le note proprie di un dato animale? Forse da 
un’imagine sensibile, che gli riproducesse l’idea pura? 
Ma l’idea di animale, senz’altra aggiunta di veruna de- 
terminazione, non ha un fantasma corrispondente; i fan- 
tasmi non si hanno che di quelle cose che imprimono 
i sensi, cioè degli enti corporei sussistenti in natura. Ciò 
posto, in natura sussiste bensì il tal leone, il tal cavallo, 
quella tal tigre; ma non sussiste l’animale, la cui idea 
è generica e predicabile di tutti i particolari animali. 
Dunque l’animale non è figurabile con un fantasma; e 
se voi direte a un pittore che vi dipinga un animale, 
non gli avrete ancor detto niente di capace ad esser di- 
pinto, ed egli vi dovrà dimandare ancora qual animale 
bramate ch’ei vi colorisca sulla tela. Dunque i fantasmi 
non sono atti a servire di mezzo per pensare le idee 
astratte. 

530. Potrebbe egli supporsi, che il bisogno stesso della 
nostra intelligenza ci portasse a far l’analisi delle nostre 
idee e a crearci gli astratti? Io ammetto bensì la ten- 
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denza della ragione alla riflessione, all’analisi. Ciò che 
non concedo si è, che la mente possa concepire un ge- 
nere, un astratto, senza un sensibile che le serva di 
segno e a cui possa legarlo, separandolo dal resto con 
cui esso forma una sola idea. Quando invece gli astratti, 
mentre non hanno in natura degli oggetti corrispondenti, 
mentre perciò non sono nè pure pensabili mediante le 
imagini , trovano nei vocaboli o in qualunque altra 
specie di segni uno stimolo sufficiente ad esser fissati 
dalla mente. V occhio può servirci a concepire l’astratto 
sapienza. Ma ciò non potrebbe fare una mente che non 
fosse già in possesso di un qualche linguaggio. 

631. Ciò deve dirsi degli astratti mentali principal- 
mente , quali sono le idee di bontà di virtù di umanità 
di velocità 'di bianchezza e somiglianti. Non c’è dubio 
che la nostra mente porti dalla nascita la potenza di fis- 
sar queste idee separate da ogni concretezza e al modo 
stesso con cui si pensano gli enti. La mente infatti ha 
l’intuito naturale dell’ente indeterminato, con cui può 
pensare ogni cosa, e pensarla sotto la forma dell’ente. 
Però fino a tanto che la mente percepisce dei reali, essa 
non impiega altra attività che quella di pensare dei 
concreti, e le imagini stesse non potendo essere che pie- 
namente determinate, le idee corrispondenti non sono 
astratte. Il linguaggio* solo è quello che mediante l’e- 
ducazione aiuta il pensiero all’analisi delle idee e alla 
formazione degli enti mentali. Infatti i vocaboli, essendo 
dei segni arbitrari, valgono a richiamare non solamente 
le idee intiere e concrete, ma anche le loro singole parti. 
Così, mentre l’imagine di un dato uomo non suscita 
che l’idea concreta di quello, il vocabolo uomo ne sve- 
glia r idea commune a tutti gl’ individui, prescindendo 
da tutte le particolari determinazioni di ciascheduno. In 
seguito la voce umano abilita lo spirito a pensare non 
più l’individuo sostanziale, ma un modo dell’ente, una 
qualità essenziale a ogni uomo individuo. Finalmente 
lo spirito, mercè del nome astratto umanità, converte in 
un ente, o sia pensa sotto la forma di ente ristesse modo 
essenziale dell’uomo; e così assorge alla maggiore astra- 
zione possibile in questa idea (1). 

(1) Ho già detto che gli astratti puri si possono concepire 
anche per mezzo dei nomi non astratti; basta che siano segni. 
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Di più; l’idea specifica astratta di uomo contiene di- 
versi elementi, che lo spirilo non sapreblie per virtù na- 
turale distinguere, quali sono il corpo e Tanima, il sen- 
timento e r intelligenza; giacché ciò che è dato dal senti- 
mento, è percepito come uno. I vocaboli olTrono il mezzo 
di separare fra loro questi elementi. 

532. L’argomento addotto dal Galluppi in sostegno 
dell’opinione contraria mi pare più specioso che vero. 
Egli opina che l’uso dei segni supponga necessariamente 
che si abbiano delle idee astratte e generali dei segni 
stessi. Ma ciò non ò vero. Il fanciullo associa alle per- 
cezioni e quindi anche alle idee i suoni dei vocaboli, 
dei quali contemporaneamente acquista l’idea, ma sul 
principio egli fa questa associazione inconsciamente e per 
un semplice istinto d’imitazione, alla quale ò portato dal 
bisogno stesso della loquela di cui ha l’organo partico- 
lare. Egli si avvezza a questa associazione senza avere 
l’idea generale e astratta di segno; egli inoltre ne usa 
sulle prime per legge d’istinto, non sapendo ancora il 
valore del vocabolo, nò la sua natura di segno; solo av- 
viene che quell’associazione arbitraria dei suoni artico- 
lati colle idee è mezzo e strumento di ritenere, di ri- 
chiamare, e sopratutto di distinguere fra loro le idee 
stesse, il che giova a preparare la mente a formare gli 
astratti, per non dire che è una prima lezione, per la 
quale essa è abilitata a distinguere e a ripensare gli og- 
getti percepiti e le loro idee. 

533. Nè pure mi par vero quello che il Galluppi ag- 
giunge, cioè che per associare un’idea a un vocabolo 
faccia mestieri l.° che si riguardi il suono come di- 
stinto dal corpo che si emette, 2.° che nelle diverse 
pronunciazioni dei vocaboli lo spirito diriga il suo pen- 
siero su ciò eh’ esse hanno d’ identico, e prescinda dalle 
differenze. L’associazione dei vocaboli alle idee, se av- 
venisse per siffatta maniera , sempre e in ogni caso si 
dovrebbe fare questa laboriosa operazione del fissare il 
commune e prescinder dal proprio; ciò che la coscienza 
non ci attesta. Finché si tratta di associare un suono a 
un’ idea , non fa d’ uopo nè distinguere quel suono 
dal corpo che lo emette, mentre se ne distingue per sò 
nè prescindere dalle varie differenze delle diverse pro- 
nunciazioni. Perchè, se questo non ha luogo ncH’ofdine 
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della scnsività, mollo meno poi nell’ ordine misto della 
serisività e dell’ intelligenza. Ora cos’avviene nella sensi- 
vita? Il cane ha egli delle idee? ha egli la facoltà di 
analisi? E pure, avvezzo com’ è , a udire un nome che 
il padrone gli ha imposto, egli obedisce al richiamo, 
e si volge anche verso ogni altro che proferisce il suo 
nome, senza fare alcuna astrazione dalle differenti ma- 
niere e dai tuoni diversi della voce di chi lo chiama. E 
perchè? perchè tali differenze non tolgono l’identità es- 
senziale di lutti quei tuoni diversi ; dimodoché ciascuna 
di quelle sensazioni di voci diverse vale a risvegliare 
nel cane quelle imagini , quelle affezioni e quei movi- 
menti, che per legge unitiva si associano nella sua sensi- 
vita. « Allorché, os.serva il Rousseau (1) , una scimia si 
porta senza veruna esitazione da un noce all’ altro, pen- 
siamo noi forse eh’ essa abbia l’idea generale di questa 
sorta di frutto, e che confronti il suo archetipo a quei 
due individui? No certamente; ma la vista dell’uno di 
quei noci richiama alla sua memoria le sensazioni eh’ essa 
ha ricevute dall’altro; e i suoi occhi modificali di una data 
maniera, annunciano al suo gusto la modificazione che 
è per ricevere. Ogn’ idea generale è puramente intel- 
lettuale ; per poco che vi si mescoli l’ imaginazione , 
l’idea diventa subito particolare ». Se bene il Rousseau 
tenda qui a provare tutt’ altro, l'esempio mi pare conclu- 
dente. Che se le sensazioni e le imagini prestano all’istinto 
questo servizio, perchè non avranno la stessa efficacia 
i vocaboli , benché pronunciati da diversi e con tuoni 
differenti, senza che si richieda una precedente analisi 
e delle idee astratte dei segni? Tutte quelle accidentali 
differenze non valgono a togliere l’essenziale somiglianza, 
e perciò tutte quelle diverse pronunciazioni sonò egual- 
mente altea richiamare l’identica idea; giacché fra l’i- 
dea e il vocabolo non passa intrinseca relazione, e l’ idea 
del vocabolo non è l’idea richiamata per mezzo del vocabolo. 

E ciò vale molto più trattandosi non solamente di un 
fatto sensibile, ma di un fatto altresì logico. Infatti, at- 
tesa r universalità propria di ciascun’ idea , 1’ uomo, e 
in particolare il fanciullo, tende a universalizzare ogni 
sua percezione, a cogliere il simile e a non distinguere 

(1) Discours sur l’iiu'gulité panni les liommes. 
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la differenza; e ciò senza veruna astrazione nè analisi, 
per uha cotale inclinazione di natura. Chè il simile s’i- 
dentifica nel nostro pensiero da sè, e le differenze esi- 
gono una più lunga e più forte attenzione a esser no- 
tate e confrontate. La forza della facoltà astraente è pro- 
porzionata allo sviluppo della ragione; laddove quanto 
la mente è più limitata e la ragione più rozza e ine- 
sperta, tanto è maggiore la tendenza a generalizzare, a 
cogliere le somiglianze e identificare quelle cose che 
non tengono fra loro se non qualche analogia. Ecco- 
perchè il bambino applichi con estrema facilità il nome 
di una cosa a tutte quelle che presentano qualche so- 
miglianza colla prima che imparò a chiamar con quel 
nome; e chiami, per esempio, col nome di padre tutti 
gli uomini che percepisce. Si dirà eh’ egli ha confron- 
tati tutti gli uomini per ritenere le somiglianze e aban- 
donar le differenze, facendo una vera astrazione? Non 
già ; ma più tosto è da dirsi , che ciò avvenne in lui 
spontaneamente. E se si volesse sostenere il contrario, 
dico che il vocabolo padre , a cui quel bambino legò 
r idea di quell’ uomo che così apprese a nominare, fu 
lo strumento che gli servi per tale operazione, mentre, 
tolto il vocabolo, non gli rimarrebbe che il fantasma, il 
quale essendo vestito di tutte le determinazioni, impe- 
direbbe a lui di confonderne l’idea associata con altre pro- 
venienti da altre percezioni. 

534. Da tutto questo io cavo le seguenti conclusioni: 
l.° La parola è strumento necessario per analizzare le 
idee specifiche e piene che ci formiamo in ogni perce- 
zione intellettiva, e che pensiamo in istato puro ma noa 
ancora astratto, col mezzo dei fantasmi. 2.'^ La parola 
0 altro segno qualunque è assolutamente indispensabile 
per gli astratti di ultimo ordine o sia per gli enti men- 
tali. 3.® Essa è altresì indispensabile per riconoscere e 
analizzare quelle idee che non ci presentano degli og- 
getti corporeamente sensibili, ma spirituali, come sono 
le idee di Dio, degli spiriti, puri dell’anima, le idee di 
necessità, infinità e via discorrendo. 4.“ Con ciò non si 
nega la necessità delle parole anche riguardo alle idee 
di cose corporee o comunque sia sentite. Che anzi i 
nomi astratti non si vengono a conoscere se non cavan- 
doli dai concreti. D’ altra parte la ragione non potrebbe 
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esercitare le fun7.ioDÌ del ragionamento nè pronunciare 
un’ intiera proposizione, se non possedesse le parole cor- 
rispondenti alle diverse idee che deve impiegare; senza 
linguaggio niente le servirebbero le idee acquistale. Sic- 
come poi non è possibile verun giudizio riflesso , senza 
r uso di qualche astratto ; così la riflessione non può 
esercitarsi, se non mediante il soccorso dei vocaboli 

0 di altri segni vicari dei vocaboli, come avviene nel 
linguaggio digitale, gerogUQco, mimico e simili. 

S 2. 

DeW ordine del linguaggio. 

535. Se r intelligenza umana non può svilupparsi senza 
le idee astratte ; se le idee astratte non si possono avere 
senza il soccorso del linguaggio ; come dunque ha co- 
minciato l’uomo lo sviluppo della sua ragione? ha egli 
stesso inventato i segni delle idee? ha egli ricevuto 
da Dio stesso il linguaggio, o la facoltà d’inventario? 
La questione dell’ origine del linguaggio si presenta in 
campo da sè stessa, e la sua soluzione, non già storica, 
ma razionale , dipende da quanto abbiam detto sulla ne- 
cessità dei vocaboli per la concezione degli astraili, cioè 
dei generi, siano reali, siano mentali. 

636. Si è fatta la questione , se l’ uomo nell’ ipotesi 
che da principio fosse stato privo d’ ogni mezzo di 
espressione, avrebbe potuto inventare un linguaggio ; e 

1 sensisti , com’ era naturale, l’ hanno sciolta alfermali- 
vamente. La storia veramente non ci presenta alcuna 
famiglia d’ uomini muti ; ma in mancanza dei fatti , si 
tentò la via delle ipotesi , e sì suppose che, se dei fan- 
ciulli separatisi dalla società e perduti fra le selve, fos- 
sero ivi cresciuti nella barbarie c avessero accresciuta la 
loro famiglia, avrebbero potuto col tempo crearsi un lin- 
guaggio per communicarsi i loro pensieri, cominciando ad 
esprimere le cose co’ gesti , colle grida , colle voci inar- 
ticolate, e poco alla volta dando consistenza e stabilità a 
questi segni naturali, formandosi un linguaggio articolato. 

537. Secondo i maggiori filosofi questa ipotesi è non 
solamente gratuita, ma assurda. Essi pensano che l’uomo> 
fornito delle sole potenze naturali e abandonato a sè> 
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non avrebbe giammai potuto inventare il linguaggio; e 
le prove che addurremo di questa opinione , dimostre- 
ranno appieno l’assurdità della sua contraria. 

538. l.° E in primo luogo, la questione non può es- 
ser fatta, se non riguardo ai progenitori del genere 
umano ; giacché il fatto attuale universale e costante ci 
dimostra, che noi apprendiamo il linguaggio dai nostri 
educatori, i quali pure l’hanno appreso da altri uomini, 
e cosi tutti gli altri ascendendo di grado in grado fin 
dove può spingersi la memoria o la storica tradizione. 
Onesta non ha mai trovato un popolo muto o fornito 
di un linguaggio solamente naturale, ma fra gli stessi 
selvaggi i più rozzi ha rinvenuto una lingua formata 
secondo i loro bisogni e lo sviluppo della loro ragione, 
lingua che ha dell’ analogia con altre già conosciute e 
ne mostra quindi la parentela. L’ esistenza di uomini 
selvaggi, ma tuttavia distribuiti in famiglie e in tribù 
più 0 men numerose, è un fatto ; ma quella di uomini 
isolati e dispersi qua e là , che non communicassero fra 
loro se non per accidentali scontri e unioni, è una favola. 
Gli uomini dunque furon sempre riuniti in società più 
0 meno estesa , compatta, perfetta. Ma una società non 
può nè formarsi nè stare unita, senza un mezzo di 
comrnunicazione , e senza uno sviluppo qualsiasi d’in- 
telligenza; il qual mezzo non può essere che il linguag- 
gio. Dunque il linguaggio ha cominciato coi primi ge- 
nitori dell’umana specie. 

I primi genitori degli uomini non potevano essere 
bambini, ma il Creatore li creò nella condizione di forze 
organiche e intellettuali già sviluppate, e dovette for- 
nirli del mezzo necessario di società. Dunque i primi 
uomini non poterono inventare il linguaggio, ma do- 
vettero riceverlo dal Creatore; e così han potuto tras- 
metterlo a4 loro discendenti, e per tal mezzo trasmet- 
tere la civiltà e la sapienza primitiva. 

539. 2.” A poter inventare un linguaggio tutto di pianta, 
converrebbe possedere facoltà razionali già sviluppate. 
Ma lo sviluppo della ragione non può darsi senza lin- 
guaggio. Dunque il linguaggio non può ritenersi come 
una mera invenzione umana. Allo sviluppo infatti della 
nostra ragione si ricerca l’uso degli astratti, cioè dei 
generi, siano reali, siano mentali o astratti puri. Senza 
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astratti è impossibile il raziocinio; e senza raziocinio la 
ragione non può svilupparsi. 

Concediamo di buon grado che Tuomo porti dalla na- 
tura la •pombilità metafisica d’imporre dei nomi alle cose 
■e di assorgere anche agli astratti puri. Anche noi am- 
mettiamo nell’uomo l’istinto del linguaggio. Acciocché 
però questa possibilità metafisica si cangi in possibilità 
fisica e si riduca poi all’ atto, è indispensabile un aiuto 
esterno , qual’ è appunto 1’ educazione. Giacché non è 
difficile a intendersi, come l’uomo possa per un’attività 
naturale concepire le idee specifiche pure, disgiunte da 
ogni giudizio della sussistenza; come la sua attenzione 
possa fissarsi e concentrarsi su di una particolare qua- 
lità di un oggetto percepito. Ma fin qui non siamo an- 
cora alla concezione degli astratti. Per concepire un 
astratto, fa d’uopo sequestrarlo dal concreto, spezzando 
il tutto nelle sue singole parti , abandonando ciò che 
c’è di proprio in un concetto e ritenendo solo ciò che 
c’è di commune, senza più verun pensiero del reale nè 
del suo concetto. Ora, qual è il mezzo per eseguire que- 
sta operazione? Forse l’imagine? Ma questa ci porge 
sempre qualcosa d’individuale e pienamente determinato. 
Basterà forse che la mente si restringa a considerare 
una parte qualunque di un’imagine, e quindi di un’idea? 
Ogni parte d’imagine ci presenta sempre una parte d’un 
individuo, non mai un concetto puro. 

Tolta dunque la parola e ogni altro segno, la mente 
non ha uno stimolo , un mezzo da poter pensare gli 
astratti, perchè questi non sono enti reali e sussistenti, 
non hanno sussistenti che lor corrispondine, non pos- 
sono venir riprodotti nel pensiero col mezzo di fanta- 
smi. Vero è che un’ imagine congiunta con un’idea può 
servirci a pensare un astratto. Ma solo a condizione che 
quell’imagine faccia l’officio di segno, di nome. Così l’i- 
magine e l’idea di braccio, può servirci a concepire 
l’astratto fortezza. 

640. 3.® La parola si manifesta ancor più necessaria 
per l’analisi di quelle idee, che noi abbiamo chiamate a 
priori, le quali nulla affatto prendono dal sentimento. 
Quelle idee esistono già tutte virtualmente nell’essere 
ideale innato, ma il distinguerle, l’avvertirle e cosi gio- 
vare la ragione in tutti i suoi ragionamenti, non è cosa 
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che il nostro spirilo possa fare senza il soccorso di se- 
gni corrispondenti. Perciò quand’anche l’anima potesse 
istintivamente e senza linguaggio distinguere gli ele- 
menti di una percezione di cosa sensibile, inquanto ne 
ha le imagi ni proprie dei diversi sensi, ella non avreb- 
be mai saputo fissarsi in quelle idee, di cui non ci sono 
nè fantasmi nè sensazioni, come sono quelle dell’ uno, 
del vero, del buono, del bello, del possibile, deW infinito, 
e tutte l’altre moltissime di questa classe. L’uomo dun- 
que, se Dio stesso non l’avesse istruito delle verità mo- 
rali e di tutte quelle idee a priori che a tale scopo si 
richiedevano, non sarebbe giammai stato capace di mo- 
ralità; anzi la sua ragione non avrebbe dato nè pure 
un passo , essendoché tutte queste idee sono indispen- 
sabili al minimo ragionamento. E poi come distinguere 
lo spirito dalla materia, l’anima dal corpo? come con- 
cepire resistenza dell’Ente infinito necessario assoluto? 
d’onde cavare l’idea di creazione, di previdenza, e ragio- 
nare sui destini dell’uomo? 

541. 4.® La specie umana non avrebbe potuto sussi- 
stere nè propagarsi senza il vincolo sociale. Ma senza un 
linguaggio non ci può essere società. Dunque anche i 
primi uomini che composero la prima famiglia dovettero 
averlo ricevuto dal Creatore, ed è ridicolo il credere che 
avessero potuto inventarlo da sè o d’ improviso, ciò che 
sarebbe prodigioso, o a poco a poco, il che rende impos- 
sibile la società. 

L’ipotesi di uno stato selvaggio, in cui i più antichi 
abitatori della terra vivessero dispersi qua e là senza 
una stabile communicazione fra loro, senza nè pure lo 
stato di famiglia, e che poco a poco si adunassero nelle 
città e si costituissero in nazioni, è una finzione con 
cui i poeti simboleggiarono la sapienza di alcuni di- 
stinti legislatori, e i vantaggi che le arti belle recarono 
alla civiltà; finzioni, che alcuni accolsero come fatti sto- 
rici; giacché tale ipotesi non solo è contraria alla tradi- 
zione costante, ma ripugna coll’ indole stessa dell’ umana 
razza, inclinata per natura alla società e bisognosa di 
essa per supplire all’inerme natura del suo corpo. Ma 
come stringere vera società fra loro uomini muti , in 
uno stato intellettuale non superiore a quello dell’inifan- 
zia, senza potersi communicare i sentimenti del cuore e 
i concetti della mente? 
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Ma fingiamo che i primi uomini, privi d’ogni linguag- 
gio artificiale, abbian potuto da principio unirsi per sim- 
patia naturale (quasiché i primi uomini siano usciti fuori 
della terra, o le loro madri li abbiano cacciati da sé, fatti 
appena, capaci di camminare e nutrirsi); fingiamo che in 
queU’ctà di supposta barbarie non abbiano usato d^altra 
loquela che di voci inarticolate e di gesti; in qual ma- 
niera avrebbero potuto inventare il linguaggio, formare 
le voci esprimenti ogni concetto del pensiero? 

542. 5.° Le storie di tutti i tempi e di tutti i popoli 
ci mostrano gli uomini in possesso di un linguaggio; 
la Bibbia ci descrive Dio che ammaestra il primo uomo 
nelle verità più necessarie a sapersi : perchè dunque vor- 
remo noi travagliarci la mente a inventar delle ipotesi 
e colorirle con grande sforzo per coprirne T assurdo? 
Aggiungi , che in tutti i secoli e presso tutti i popoli si. 
vedono sparsi i vestigi delle stesse verità primitive sul- 
l’origine dell’uomo, sulla sua caduta, sulla colpa originale 
quantunque tali vestigi siano dall’ignoranza alterati e 
contrafatti. Ora questi vestigi manifestano un sol fonte, 
che rimonta fino al primo uomo, e da questo a Dio: nuova 
conferma dell’origine divina del linguaggio. 

543. 6.“ L’opposta opinione è anche ripugnante e con la 
ragione e con la divina sapienza. « La natura, dice il De 
Bonald (1), fa nascere l’uomo in società, e i suoi vizi 
lo dissociano. I nostri filosofi , per lo contrario comin- 
ciano dall’ isolare l’uomo, e poi gli fanno inventare la 
società. In tale questione converrebbe spiegarsi netta- 
mente. Credesi forse che l’ uomo un tempo abbia potuto 
nascere dalla sola forza della materia posta in fermen- 
tazione , e che n’ abbia potuto ricevere il maraviglioso 
meccanismo dell’organizzazione del suo corpo, il pro- 
digio della sua intelligenza? Se i partigiani di Con- 
dillac rifiutano questa ipotesi , perchè mai ne fanno la 
base del loro sistema ? Se essi ammettono un Dio crea- 
tore, perchè rifiutano di riconoscere un Dio legislatore 
e conservatore ? Perchè ricorrere a delle assurdità , onde 
spiegare 1’ esercizio necessario di facoltà necessarie al- 
1’ uomo ? Può egli ammettersi che un’ intelligenza in- 
finita abbia creato l’uomo, e poi supporre che, simile 

(1) Législation primitive, Liv. I, eh. I. 
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a crudele malrigna, abbiane abandonato l’esistenza so- 
ciale all’azzardo delle sue. invenzioni, per guisa che se 
un uomo non avesse avuto mente sufficiente per in- 
ventar la parola, tutto quanto il genere umano sarebbe 
al presente in uno stato assai inferiore a quello dei più 
vili animali? 

Rimane dunque dimostrata l’origine divina del lin- 
guaggio; giacché l’uomo parla, e l’uomo non avrebbe po- 
tuto parlare senza esserne eccitato da una parola esterna. 
Noi ricevemmo la parola dai nostri istitutori, questi 
dai loro propri; e così ascendendo si giunge all’uomo 
primo, il quale non potè riceverla che dal Creatore. 
* Questo è ciò che afferma la Genesi (1), la qual ci 
presenta fin dal principio Dio parlante aU’uomo : Dio disse 
ad Adamo ecc. C’ era dunque un linguaggio fra Dio e 
Adamo; quel linguaggio doveva essere il mezzo d’espres- 
sione, con cui lo Spirito di Dio operava sullo spirito del- 
r uomo per farglisi conoscere e insegnargli ciò che vo- 
leva da lui ; giacché non era possibile che Dio , dopo 
aver creato 1’ uomo, l’abandonasse a sé nel mondo in cui 
lo collocava , senza dirgli perchè ve lo mettesse e qual 
genere di vita ei vi dovesse condurre. Un rapporto vi- 
tale dovette sussistere fra il Creatore e la creatura, e 
come Dio aveva animato il corpo umano con lo spirito 
di vita, egli dovette altresì vivificare l’intelligenza umana 
e condurla al suo sviluppo con la communicazione della 
sua luce e l’ispirazione della sua sapienza ». 

644. Quale però dovette essere questa lingua primi- 
tiva? La storia nè la tradizione non ci conservarono alcun 
monumento; ma è chiaro che quella lingua dovette essere 
la più perfetta, cioè analoga da una parte alla maestà 
del Creatore e dall’altra alla natura dell’uomo. 

646. Si può anche dimandare: Iddio formò egli stesso 
la lingua primitiva, facendo risuonare le prime parole 
e i primi discorsi all’ orecchio di Adamo, o pure gl' in- 
fuse la sola potenza di creare i segni delle idee? La 
seconda sentenza ci lascia ancora nella primitiva diffi- 
coltà, non bastando avere uoa potenza per operare, ma 
bisognando una forza esterna che ne la determini. Ri- 
mane dunque che Dio stesso abbia istruito il progenitore 

(1) Baulain, Psych. expér. Voi. II, eh. VII. 
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degli uomini a esprimere il pensiero e a riflettere col 
mezzo della parola. Nò fu d’ uopo che Dio facesse col 
primo uomo le parti di pedagogo , avvezzandolo a poco 
a poco a legar le idee ai loro segni, a comporre le pro- 
posizioni e a ragionare. Pare probabile , che Dio no 
minasse all’ uomo le parti più cospicue della creazio- 
ne, e gli formulasse le principali verità. E T uomo pri- 
mitivo, siccome d’intendimento assai più pronto e capace 
del nostro, in quella prima vigoria e lucidezza di mente 
che ricevette da Dio col primo spiracolo di vita, dovette 
con tutta facilità apprendere il linguaggio, e svolgerlo 
poi egli stesso, traendo da quei primi elementi che Dio 
gli somministrò, tutti i nomi delle cose. Infatti il sacro 
testo ci narra come davanti ad Adamo traessero tutti gli 
animali della terra, ed ei li chiamasse col vero loro no- 
me, con quello cioè che più rispondeva alla specie di cia- 
scheduno. 


ARTICOLO TERZO. 

CAUSE MOVENTI LE FACOLTA’ ATTIVE. 

5i6. Quantunque l’anima sia per sua essenza un prin- 
cipio attivo di operare, nondimeno le sue facoltà attive, 
quelle a cui conviene in senso stretto un tal nome, non 
si alzano a operare se non dopo le passive, soggiacendo 
così anch’ esse alla legge d’ inerzia. Che se il loro ope- 
rare succede sempre alle operazioni delle facoltà passive, 
si può stabilire per regola generale che — la causa 
prima motrice delle potenze attive dell’anima consiste 
sempre in una precedente operazione delle potenze pas- 
sive — . Cosi Vistinto sensuale non si move se non dietro 
le sensazioni ; la volontà non si move se non dietro le 
percezioni intellettive e gli atti razionali. Difatti le facoltà 
attive si riducono aiVappetito. Ma non si può appetire 
se non ciò che si sente o si conosce. Sentire e conoscere 
non si può, senza qualche atto delle facoltà sensitive 
e razionali. Dunque le potenze attive sono eccitate dalle 
operazioni delle potenze passive. 

Siccome poi anche queste non si movono se non dietro 
gl’impulsi esterni all’anima; cosi — le cause motrici 
delle potenze attive si risolvono negli oggetti propri 
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delle potenze passive —, cioè nei sensibili, quanto 
alle potenze sensitive, e nei conoscibili, quanto alle in- 
tellettive. É però da notarsi, che le potenze sensitive 
non possono appetire che il piacere corporeo, che è la 
perfezione del sentimento; laddove le intellettive appeti- 
scono le cose anche obiettivamente, cioè non solo per 
il bene subiettivo che ne deriva , ma eziandio per la 
bontà e il pregio conosciuto degli enti percepiti. 

547. Vedute in generale quali siano le cause motrici 
delle potenze attive, passiamo a riconoscere in partico- 
lare quelle di ciascheduna di esse. 



548. L’istinto animale regge tutte le operazioni dei 
bruti, e anche quelle dell’ uomo in quanto è un subietto 
animale. Queste operazioni dell’ istinto animale sono così 
ben ordinate e armonizzanti con tutta la natura , cosi 
ben indirizzate al fine ultimo dell’animale che è la 
sua conservazione , il suo sviluppo , la sua perfezione, 
che noi siamo tentati a crederle dirette da un lume di 
ragione proprio dell’animale stesso. Nell’uomo non ci 
fanno gran fatto meraviglia , perchè nessuno di noi può 
dubitare che l’uomo non sia guidato da questo lume 
in ogni sua operazione, essendo egli padrone ed arbitro 
non solo delle sue volizioni, ma anche in generale di 
tutti gli atti istintivi , che egli ora asseconda , ora re- 
prime, ora suscita a bello studio. Ma come mai i bruti, 
ai quali non si può accordare il lume di ragione senza 
incorrere in mille assurdi, eseguiscano tante e sì ordinate 
operazioni, è cosa che merita tutto lo studio del filosofo.. 
Noi perciò dobbiamo investigare le leggi, dalle quali è 
diretto l’istinto sensuale, cercandone nella natura stessa 
dell’attività sensitiva una plausibile spiegazione, senza 
essere costretti ad ammettere nel bruto alcun principio 
d’intelligenza e di volontà. 

549. Le varie operazioni degli animali si riducono a 
dei movimenti più o meno complicati, non già fortuiti 
e disordinati, ma cospiranti mirabilmente insieme e ten- 
denti a uno scopo. E parliamo dei movimenti corporei, j 
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non degli affetti animali, operazioni interne; chò que- 
ste si manifestano esternamente nei movimenti corporei. 

Ciò posto, noi dobbiamo trovare una spiegazione so- 
disfacente l.° del nascimento, 2.° della propagazione, 
3.° della continuazione, e 4.° dell’ordine mirabile dei 
movimenti spontanei deU’animale, partendo sempre dalla 
natura e dalle leggi della sensività corporea. 

550. Della causa onde nascono i movimenti spontanei 
dell'animale. 

Cominciando a investigare la causa onde nascono i 
movimenti spontanei, è certo che ogni parzial sentimento 
animale è congiunto di natura sua a dei movimenti 
de’ nervi; e di più che, eccitato il movimento negli or- 
gani inservienti al senso questo si communica a quelli 
che servono ai movimenti spontanei , cioè ai nervi dei 
muscoli. La propagazione poi dell’ eccitamento dato ai 
nervi viene facilmente spiegata dal vedere , che i movi- 
menti esterni, affinchè sveglino la sensazione, devono es- 
sere prolungati fino al centro corrispettivo dei nervi, 
cioè 0 al cerebro , o a quella parte del sistema nervoso 
che in alcuni animali ne fa le veci; ove poi il moto sia 
propagato fino al centro, da questo può facilmente com- 
municarsi ai nervi della locomozione che vanno a mettér 
capo in esso centro. Di più, i nervi e del senso e del 
moto vengono a communicare fra loro in moltissimi punti. 

551. Riconosciuti questi fatti, ecco in che modo può spie- 
garsi il nascimento del movimento spontaneo nell’animale. 
Ogni parzial sentimento dell’animale è accompagnato dai 
movimenti nervosi. Inoltre, il movimento dei nervi della 
sensività vien communicato a quelli dei movimenti spon- 
tanei ; il che è un fatto riconosciuto dalla fisiologia. Ma 
communicato alle membra un esterno impulso al moto, 
gnche l’anima risente di quell’impulso ed è spinta a se- 
condarlo. Ora, dato un movimento nervoso, e perciò un 
impulso al moto, l’anima deve necessariamente appi- 
gliarsi ad alcuno di questi tre partiti, o di resistere a 
quell’impulso, o di secondarlo, o di starsene neutrale. 
Ma tanto nel resistere, quanto nel rimanersene neutrale, 
l’anima deve porre più di fatica che nel seguire il moto 
già incominciato; avviene qui' quello che avverrebbe, se 
alcuno mi tirasse violentemente per un braccio; tanto col- 
l’opporre resistenza, quanto col negare ogni secondamento, 
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io soffrirei di più che eoU’aggiungere la mia attività per 
secondare la forza che mi trascina. Dal che s’ inferisce, 
che il principio animale, per là legge della spontaneità 
di tendere al piacevole e fuggire il molesto, deve secon- 
dare l’impulso ricevuto e uscire a dei movimenti analo- 
ghi, mettendo in gioco le forze muscolari. Pertanto al 
nascimento dei movimenti spontanei concorrono due cause; 
runa fìsica, riposta nei movimenti iniziali dei nervi; e 
l’altra psichica, che è la stessa attività dell’anima. Al 
primo sentire un grato odore il cane leva il muso, dilata 
le narici, e va fiutando e rifiutando. Come mai quella 
prima sensazione ha potuto svegliare nel cane que’ mo- 
vimenti? La prima causa deve riporsi in que’moviraenti 
iniziali dei nervi olfattivi, che vennero propagati ai nervi 
degli organi motori ; l’anima non fece dapprima che se- 
condarli ; così nacque il moviménto spontaneo. 

552. E qui si deve fare un’osservazione per ispiegare 
ciò che talora si scorge di sconcertato nelle operazioni 
di questo istinto. Giacché quantunque sia indubitato 
che r istinto sensuale nell’ordinario suo essere si accor- 
da coll’istinto vitale, ond’ha la prima sua origine, e gli 
presta servizio; nondimeno questo istinto soggiace tal- 
volta a tali alterazioni, più di sovente momentanee, che 
perturbano lo stesso istinto vitale nel suo operare. Il che 
non deve far maraviglia, perchè, tendendo l’istinto sen- 
suale 0 a godere delle sensazioni, se gradevoli, o a fug- 
girle, se disgustose, avviene che, avventandosi con trop- 
pa forza dietro l’incalzante stimolo di quelle, o cercan- 
do troppo ardentemente e rapidamente di sottrarsi alla 
noia di queste, induca sconcerto sia nell’ordine delle 
operazioni sensuali, sia talora nella stessa vitale attività. 
Di qui sorgono quelle che si chiamano forze perturba- 
trici dell’animale; le quali di raro ne’ bruti, e più s|)esso 
si manifestano nell’uomo, in cui il principio intelligente 
non rare volle dà una spinta straordinaria alle passioni, 
e così toglie l’equilibrio che, secondo la sapienza della 
natura, dovrebbe mantenersi inalterabilmente fra l’istinto 
sensuale e l’istinto vitale. 

553. Della causa onde si propagano i movimenti spon- 
tanei. * 

Ma ond’è che nell’animale non solo si susciti il mo- 
vimento, ma da piccolo, e talvolta minimo ch’egli è, si 
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faccia grande, e si propaghi e diffonda per lutto il corpo? 
Basta il suono della tromba marziale a far che il ca- 
vallo del guerriero nitrisca , scuota la chioma , calpesti 
il suolo coU’ugna, e non abbia membro che stia fermo. 

Di questa propagazione dei movimenti istintivi vogliamo 
ora cercar la cagione. 

564. Primieramente si richiami qui quanto si è detto 
dell’unità armonica del sistema nervoso (239). Questa è 
già una condizione organica, per la quale i movimenti 
dei nervi facilissimamente ponno propagarsi per tutto il 
sistema, e per esso agli altri sistemi organici, comin- 
ciando dalle estremità esteriori e terminando in quelle 
dei centri, e dai nervi della sensitività communicandosi 
ai nervi dei muscoli e delle altre parti. 

556. Ma questa unione dei nervi e propagazione dei 
moti non bastarebbe a spiegare il fatto che investighia- 
mo, se non vi concorresse l’anima con la propria sua atti- 
vità. Ora, supposto che il movimento nervoso siasi già ini- 
ziato e determinato per le cause anzidetto, questo eccita 
e sveglia l’anima, che spontaneamente lo asseconda. Cosa 
deve avvenire per quest’ azione spontanea dell’ anima ? 
Deve avvenire che i moti, da prima piccolissimi e lo- ' 
cali , più e più si propaghino; e cosi le parti mosse dal- 
' l’anima urtino e scuotino le parti adiacenti e contigue; 
queste poi essendo mosse per impulso meccanico, di- 
ventano un nuovo eccitamento all’anima che, seguendo 
sempre la stessa legge della spontaneità, 4i asseconda; 
cosi i movimenti da minimi occulti impercettibili si fanno 
grandi universali moltiplici. I movimenti, a eagion d’e- 
sempio, impressi ai nervi della vista e dell’olfatto, si dif- 
fondono a quelli del moto, allorché un animale ha adoo 
chiato un ghiotto cibo; l’impulso al moto si propaga ai 
muscoli delle gambe e a tutti quelli che concorrono a 
trasportare il corpo da un sito all’altro. L’anima asse- 
conda questo movimento, e colla sua attività move i mu- 
scoli in modo da appressarsi al cibo. L’opporsi a quel 
movimento già iniziato sarebbe molesto , come è mole- 
sto lo starsene immobile, quando si prova un impulso 
al camminare. Quel movimento poi già propagato ai 
muscoli degli arti, si estende in seguito a quelli del collo, 
delle mascelle, della lingua , e via discorrendo ; cosicché 
ormai è occupato tutto il corpo all’operazione del cibarsi. 

Psic. — Voi. II. 16 
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Badisi poi, che ciò che abbiam detto del moto causato 
dalle attuali sensazioni, vale anche per le sensazioni 
interne, e che quindi il principio del movimento spon- 
taneo deve applicarsi anche alle imagini della fantasia. 

556. Ckmsa della continuazione dei movimenti spontanei. 

Fin qui abbiam veduto come nascono e come si pro- 
paghino, e da piccoli si faccian grandi i movimenti spon- 
tanei; ma non abbiamo ancora spiegato qual sia la causa 
della lor maggiore o minore durata. Questa si deve 
cercare primieramente nella forza sintetica deU'animale, 
il quale nella sua semplicità congiunge in un solo sen- 
timento e l’atto cbe fa e il' piacere che gli è prodotto 
dall’atto: e siccome allo stato di piacere egli tende natu- 
ralmente e in esso persiste; cosi persiste anche nell’atto, 
il quale, associato al piacere che prova, diventa una 
cosa sola. Parimenti dalla forza unitiva deU’anima na- 
sce che l’animale rinforza l’atto a fine di rinforzare il grado 
di piacere che prova per la esperienza, che, secondo i gradi 
di forza che pone in quell’atto, crescono altresì in lui i gradi 
del piacere. Così dopo il primo atto e il susseguente piacere 
r animale è condotto al secondo per una cotale aspetta- 
zione sensitiva di un nuovo piacere maggiore del primo, 
continuandosi così nel movimento spontaneo. Per stare 
nell’ esempio addotto , dopo la prima boccata , di cibo 
r animale ne prende una seconda , poi un terza e così 
via, perchè congiunge l’atto e il piacere della prima col- 
l’atto e col piacere delle altre, quasi fossero una sola 
sensazione continuata. 

557. La forza sintetica dunque riunisce due sentimenti; 
uno passivo, perchè prodotto da un eccitamento interno 
o esterno; l’altro attivo, perchè suscitato dalia spontaneità 
stessa dell'animale, o sia dall'atto con cui asseconda il 
sentimento passivo ; e così ne nasce un’apprensione uni- 
versale, un' affezione animale, causa della continuazione 
e dell’ aumento del moto spontaneo. 

558. Ma fino a quando l'animale continuerà in questi attii' 
É certo che, quantunque in questi movimenti egli sia at- 
tivo e operi per la legge della spontaneità, tuttavia deve 
avvenire che egli li continui fino a certo punto, dopo 
il quale li sospenda. Il che dipende dalla legge d’inerzia, 
simile a quella che governa il mondo materiale. Inten- 
desi per inerzia — la naturale disposizione dei corpi a 
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rimanersene in uno stato, finché una forza qualunque 
non li tragga in un altro — : applicata poi alla natura 
animale, ò — una disposizione del soggetto sensitivo a 
continuare in un alto o movimento, finché non sia da 
veruna causa portato a mutarlo o a desisterne del tut- 
to — . Essendosi determinato nell' animale alcun movi- 
mento istintivo, finché ne durerà in esso la causa , ri- 
mosso anche qualunque eccitamento, l’anima continuerà 
in queir atto. Che se la causa di quel movimento fu il 
piacere, l’aniraa desisterà dal movimento o perché esso 
da piacevole che era, passò ad essere doloroso, o perchè 
un altro eccitamento sopravenne più vivo ed energico 
di quel primo. Il primo caso ha luogo ogniqualvolta il 
movimento ha raggiunto l’ ultimo scopo della natura ; 
ond’é cessata la sua causa. Riempiuto di alimenti lo sto- 
maco, é raggiunto lo scopo della natura, e con ciò è ces- 
sata la sensazione della fame; l’odore del cibo non sol- 
letica più i nervi del gusto; le pareti dello stomaco es- 
sendo distese, cessa quel dolore che nasceva forse dal ' 
loro confricamento ; una maggiore quantità di alimenti 
le distenderebbe di troppo, e produrrebbe sensazione 
sgradevole; dalla quale rifuggendo l’animale, rifugge per 
conseguenza da quell’atto che la produrrebbe. In secondo 
luogo un movimento cessa per dar luogo a un altro 
di altra specie, quando l’eccitamento a questo secondo 
vince in forza quel primo. Cosi un cane da caccia ne 
insegue un altro per trastullo e per legge di imitazione; 
ma se oda la voce del cacciatore che lo richiami, e veda 
il fucile, lascia il trastullo e si volge a procurarsi quelle 
sensazioni che gli sono più gradevoli e più vive. 

559. Spiegazione dell’ordine che si scorge nei movi- 
menti istintivi. 

Tre sono specialmente le cause di quell’ordine che si 
scorge nei movimenti spontanei dell’animale, per cui co- 
spirano mirabiltnente a raggiungere lo scopo della na- 
tura; la prima é riposta nell’ordine degli stimoli ecci- 
tanti i movimenti istintivi, la seconda nella struttura del 
corpo animale, la terza nelle leggi della spontaneità. 

560. Gli stimoli esterni mantengono un ordine che, 
preso in grande, [tresenta molta costanza e uniformità; 
tali sono il giorno che succede alla notte, l’avvicendarsi 
delle stagioni, la temperatura atmosferica quasi sempre 
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regolare, e tutte insomma le leggi della natura corpO". 
rea. Quest’ordine fornisce una cotale regolarità di sti- 
moli, e perciò anche di sensazioni negli animali, che sona 
eccitamenti alle operazioni istintive; così le sensazioni 
rispondendo agli stimoli, i movimenti alle sensazioni, 
necessariamente questi devono essere ordinati come le 
cause esterne, da cui dipendono. Le tenebre consigliane 
al riposo e al sonno; la luce, l'aura matutina invitane 
alla veglia, al moto, al lavoro ; il tepore della primavera 
ridesta negli uccelli Tistinto al nidifìcare; le nevi delle 
regioni settentrionali e il favore del vento li sospingone 
ai loro periodici viaggi in autunno. Il corpo stesso del- 
ranimale, abituato a fare certi movimenti a tempi deter- 
minati, porge a sè stesso e agli altri animali degli sti- 
moli ben ordinati. Che se avvenga qualche grave alte- 
razione nell’ordine della natura, la stessa alterazione scor- 
gesi nei movimenti degli animali. 

561. Il secondo principio che mette ordine ne’ movi- 
menti spontanei dei bruti deve cercarsi nella compagine 
del corpo animale fatto con isquisitissima armonia di 
tutte le parti e con accordo prestabilito de’ suoi movi- 
menti, acciocché tornino in servigio deU’animale stesso. 
L’ordine fra le parti del corpo (armonia meccanica) e 
fra le forze di lui (armonia dinamica) prevede l’animale 
contro le offese e lesioni, eccitando e dirigendo i movi- - 
menti dei due istinti, dimodoché ove una parte del 
corpo sia addolorata o ferita, tutte le altre parti concor- 
rono a recarle soccorso; e gli giova al ben essere ie 
mille altri modi, perchè non c’è pur una delle pia 
maravigliose e complicate operazioni animali, in cui noe 
abbia gran parte l’ordinato congegnamento corporeo. 

La distribuzione poi e il rapporto reciproco degli organi 
molto contribuiscono ad agevolare i movimenti sponta- 
nei ; così l’organo dell’odorato è vicinissimo a quello del 
gusto, l’organo della voce a quello dell’udito, perchè 
questi organi si prestano un vicendevole servigio. 

562. La terza causa da cui deve ripetersi l’ordine dei 
movimenti istintivi, è riposta nella natura dell’attività 
spontanea. Questa nell’operare segue alcune leggi, che si 
derivano principalmente da tre fonti; l.° dalla condizione 
del corpo organico, a cui l’attività spontanea è legata; 

2.° dall inerzia a cui la obedisce spontaneità dell’ istinto 
sensitivo ; 3.‘* dalla forza sintetica dell’ animale. 
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563. Quanto alla condizione del corpo organico, tanto 
più complicate e ordinate procedono le operazioni del- 
l’animale, quanto più perfetto ò l’organismo. La qual 
perfezione si deve desumere sì dallo stato dell’ organi- 
smo, che dalla sua forma atta a produrre maggior nu- 
mero di operazioni e più dillìcili ad eseguirsi. Noi am- 
miriamo la prodigiosa varietà degl’ istinti negl' animali 
e delle difficili operazioni che con tanta abilità esegui- 
scono. Cosi alcuni animali sono molto abili al canto e 
al volo, altri al nuoto, altri alla corsa, al salto, è via di- 
scorrendo. Ma queste ed altre operazioni che sembrano 
dirette da un principio intelligente, sono in cotesti ani- 
mali affatto cieche; l’arte loro è tutta da attribuirsi alla 
natura sensitiva, perchè la natura ha dato loro le pre- 
disposizioni, atteggiandone acconciamente le membra. E 
donde si deve ripetere tanta varietà d’istinti negli ani- 
mali, se non principalmente dalla diversa struttura del 
loro corpo? Quindi i carnivori, che dal senso alimen- 
tare sono invitati a cibarsi di carni, e specialmente del 
sangue ancora caldo d’altri animali, furono dalla natura 
muniti di zanne e di unghie acute per lacerare, di denti 
molari acuminati per stritolare, di muscoli e tendini ro- 
bustissimi per avventarsi alla preda e vincere nell’as- 
salto. Laddove gli erbivori , più mansueti, hanno gl’ in- 
cisivi più lunghi per rosicchiare le erbe, e i molari più 
larghi e più piani per macinare, movendo la mascella 
inferiore orizzontalmente. Gli uccelli aquatici sono mu- 
niti alle zampe di una membrana interdigitale, che di- 
spiegandosi e richiudendosi nell’aqua rende imagine di 
un remo; e il collo hanno assai lungo, e il rostro fatto 
a spàtola e seghettato al lembo per infiggerlo nel limo 
e in fondo alle paludi, da cui traggono vermicelli, Iuj 
mache e altri insetti, di cui sono ghiotti; e le penne 
leggermente untuose, onde non s’inzuppino d’aqua. In- 
somma gli organi degli animali d’ogni specie sono in- 
gegnosamente appropriati ai loro bisogni, e devono con- 
siderarsi comeianti strumenti dei loro specifici istinti. 

56i. Quanto all’inerzia, essa soggiace a due leggi : 
l.° l’animale si determina a que’ movimenti che sono 
più piacevoli ; questa legge appartiene al sentimento : 
i.® l’animale si determina di preferenza a que’movimenti' 
che, a parità di condizioni, sono più facili ad eseguirsi ; 
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questa appartiene all' attività dell' anima. É chiaro che 
queste leggi devono mettere un ordine ne’ movimenti 
istintivi deir .'mimale ; per esse l’ anima non opera a 
caso ^ ma è volta a scegliere fra tutti i movimenti i più 
facili e i più dilettevoli. 

565. Quanto alle funzioni della forza unitiva , noi le 
abbiamo già enumerate altrove. La prima era quella di 
congiungere insieme le sensazioni di vari sensi , spe- 
cialmente della vista e del tatto. Se l’animale non po- 
tesse unificare, per cosi dire, le sensazioni della vista 
con quelle del tatto, non potrebbe con la sola vista per- 
cepire la solidità e la distanza dei corpi. All’ incontro 
mediante l’associazione del tatto col moto e colla vista 
alla sensazione di questa si accoppia neH’aniraale la ri- 
tenzione della corrispondente sensazione del tatto, e 
quindi si rappresenta al senso interno deU'animale più 
ch’esso non vede, cioè la solidità de’ corpi e la loro di- 
stanza. Questa associazione si fonda specialmente nella 
contemporaneità delle sensazioni e nell’ identità dello 
spazio occupato da un corpo; giacché noi il più delle 
volte percepiamo a un tempo stesso e in uno spazio 
medesimo con la vista le superficie colorate; col tatto 
e col moto la loro resistenza, figura e distanza; con 
l'udito i suoni: onde l'anima facilmente congiunge ia 
un sentimento unico insieme e molteplice quello che ha 
percepito come coesìstente in un medesimo spazio e 
tempo. Questa funzione spiega, a cagion d’esempio, come 
mai un animale possa misurare con la vista la distanza 
che passa fra due opposte rive di un fonte, e commi- 
surare il salto. 

666. Se non che nell’operazione della forza unitiva deve 
intervenire queU’altra funzione, che abbiam fatto consistere 
nella forza di associare le sensazioni con le imagini ; l’a- 
nimale percependo le distanze, non solo riunisce le sen- 
sazioni della vista e del tatto , ma ben anche le sensa- 
zioni attuah dell’occhio con le passate del tatto. Or que- 
sta funzione suppone avanti a sé la legge, che le sensa- 
zioni esterne già avute daU’animale si suscitino con facilità 
nel sensorio interno. Premesso questo, ecco come si operi 
questa seconda funzione. Conservando l’animale per mezzo 
della ritentiva sensuale le reliquie di quell’unico senti- 
mento che ha provato, ricevendo più sensazioni ad un 
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tratto, avviene che allorquando una sola parte di questo 
sentimento moltiplice, una sola sensazione di quelle che 
entrarono a formarlo viene per qualche esterna cagione 
di nuovo eccitata neiranimale, questa parzial sensazione 
è ragione sulTiciente del riprodursi nella fantasia tutte 
r altre sensazioni avute contemporaneamente a quella 
e formanti il sentimenfo generale o stato sensibile. 

Dal qual fatto ne segue, che l'animale si move non 
già per quella sola sensazione attuale , ma per tutto 
quel sentimento che si rintegra all’occasione di quella. 
Alla vista del cacciatore che si dispone alla caccia, il 
cane gli fa intorno gran festa ; perchè ciò, se non per- 
chè quella sensazione attuale riproduce in lui tutti i fan- 
tasmi che gli richiamano il piacere della caccia , già 
tante volte sperimentato? 

667. A questa funzione si appoggia tutta 1’ arte di 
educare le bestie; l’animale che riceve una sensazione 
già avuta, non si move solamente secondo quello che 
esige quella sensazione isolata, ma secondo quello che 
esige tutto insieme il generai sentimento che quella 
sola sensazione gli riproduce. Il principio poi da cui 
l’arte di educare le Iwstie vuol essere regolato, è que- 
sto : — Associare delle sensazioni gradevoli a quelle 
operazioni a cui si vuol avvezzare l’ animale ; e delie 
sgradevoli a quelle, da cui si vuole distoglierlo — . 
Quindi l’educatore non darà il cibo aU’animale, se non 
dopo che questo avrà eseguita, a cagion d’esempio, una 
danza; al solo cenno della danza l’animale sarà portato 
a obedire per V aspettativa del cibo , e vi si avvezzerà, 
anche prescindendo da questa, per sola abitudine. Che 
se vorrà indurre 1’ animale a non ricevere il cibo se 
non dalla sua mano, lo percuoterà tutte le volte che, 
essendogli pòrto da altri , tenterà cibarsene. 

668. La terza funzione della forza unitiva abbiam 
detto esser quella di fondere piìi sensazioni ed imagini 
in un’affezione sola ben ordinata. Si è già accennato 
che il movimento dell’animale non nasce immediata- 
mente dalle sensazioni ed imagini, ma che queste non 
fanno che iniziare i movimenti nervosi , i quali affet- 
tano l’attività spontanea dell’anima ; l’attività spontanea 
poi si leva a continuare e perfezionare i movimenti. Ora 
questi movimenti producono un sentimento diffuso, per- 
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ohè Tattività deiranima è sparsa in tutto il corpo , e 
quindi per tutto il corpo si spande questa affezione, 
fondendosi più sensazioni ed imagini in un’ affezione 
sola prevalente, che le domina tutte ; la quale poi è 
la cagione prossima ed unica de’movimenti deU’animale. 
Che se quell’ affezione unica è impedita o turbata, l’ani- 
male esce fuori a dei movimenti disordinati e discordi ; 
cosi si suscita il furore nei bruti e il delirio nell’uomo. 

569. Finalmente si aggiunge per ultima quell’ altra 
funzione, con cui l’anima congiunge i movimenti attivi 
coi passivi. La funzione che or ora abbiam descritto, 
non basterebbe a spiegare 1’ ordine dei movimenti ani- 
mali, se l’animale stesso non equilibrasse nel senso in- 
terno i suoi movimenti con la qualità e intensità di quel- 
l’affezione. L’ anima deve sentire non solo il movimento 
che accade nel termine del suo sentimento, ma anche una 
sua nova passività, in quanto il movimento nasce senza 
il suo concorso; e deve sentire il suo proprio sforzo, 

',in quanto ella stessa concorre a produrlo : quest’ultimo è 
il sentimento attivo , mentre i primi sono passivi. Ora, 
quando l’animale sta per produrre un movimento, egli 
ha il sentimento della propria attività, e con quello 
misura , per così dire , istintivamente la quantità di 
moto che imprime agli organi del movimento, come av- 
viene nel salto, secondo si è detto. 

570. Da questa funzione dipende l’ istinto all’ imita- 
zione, che consiste nel produrre attivamente que’ movi- 
menti che si sono passivamente percepiti col senso. Per 
questa funzione gli animali fanno quel che vedono farsi 
da altri, specialmente della medesima specie. Fingasi che 
manchi o sia imperfetta la forza unitiva, cosicché i sen- 
timenti attivi non possano accordarsi coi passivi : l’ imi- 
tazione non potrà aver luogo, o avverrà imperfettamente. 
Da principio infatti questa forza unitiva non è che una 
capacità atta a svilupparsi ; perciò le imitazioni riescono 
assai difficili; l’arte poi e l’esercizio vengono a perfe- 
zionarla, e con ciò si acquistano gli abiti del canto, del 
salto, e tutti io genere gli abiti meccanico-animali. 

571. Abbiamo spiegato la maniera onde nascono e 
vengono ordinati i movimenti spontanei degli animali , 
fondandoci sempre sulla semplice attività spontanea del- 
r anima sensitiva, senza ammettere in loro alcuna forza 
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'd’ intelligenza e di ragione. Il senso , che dà origine 
all’ istinto, suscita i movimenti, e la spontaneità li com- 
pie e conduce a fine. All’ incontro, se noi volessimo far 
derivare i movimenti degli animali dalla ragione e dalla 
volontà, non potremmo evitare le più gravi contradi- 
zioni; perchè vedremmo da una parte i bruti fin da 
buon’ ora ottimamente istruiti, senza bisogno di educa- 
zione, di ciò che devono fare per tendere al loro fine, 
industriosissimi, regolarissimi in ogni loro operazione, 
in una parola assai più perfetti degli uomini nell’ ese- 
guire tutto ciò a cui la natura li ha destinati. Ma fuori 
poi della sfera delle operazioni istintive loro convenienti, 
li vedremmo incapaci a produrre il minimo atto, inca- 
paci a fare un confronto, a portare un giudizio. Ora la 
regolarità e costanza da una parte, la nessuna suscetti- 
bilità di progresso dall’ altra, non lasciano luogo a du- 
bitare che in loro operi un’ attività, non già volontaria 
e libera, ma solo spontanea e sensitiva ; guidata dal pia- 
cere e dal dolore ; limitata alla sola percezione corpo- 
rea ; dipendente in particolare dalla struttura del corpo 
e da tutte quelle leggi che abbiamo esposte ; ma in nes- 
sun modo dalla ragione. La ragione dunque che li guida 
sono le stesse leggi della natura animale, in cui risplen- 
de, a vero dire, una somma ragione, un senno maravi- 
glioso, ma che non è proprio della natura, ma di Colui 
che l’ ha fatta e la regge e governa. 

g 2. 

Cause moventi istinto spirituale, la volontà e la libertà. 

572. Le potenze attive dell’ intelligenza non si movono 
a. operare, se non precede qualche atto conoscitivo e 
qualche stimolo reale. 

573. L’atto conoscitivo è essenziale a queste potenze, 
perchè esse nascono dalla stessa facoltà d’ intendere , e 
appetiscono le cose non solamente sensibili , ma anche 
spirituali ; 0 le sensibili st^e non le appetiscono sem- 
plicemente come tali, ma anche come conosciute. 

574. L’ istinto spirituale appetisce i beni di opinione, 
a stima, la potenza, la gloria ; oggetti che non si pos- 
sono appetire, senza un alto di astrazione e un giudizio, 
^he versa intorno a beni spirituali, immateriali affatto. 

<• 


Digiiizt-J ' Google 



250 

676. La volontà appetisce le cose tutte anche corporee, 
ma sempre per un fine conosciuto; altrimenti non è \o- 
lontà, ma istinto animale. La libertà non si svolge che 
all’epoca in cui lo spirito è capace di conoscere ogni 
sorte di beni, cioè tanto i subiettivi che g\i obiettivi, àzì 
che gli nasce la facoltà di preferire gli uni agli altri, 
e di rendersi morale, rispettando con la stima pratica 
ciascun ente secondo il grado di sua dignità. In tutte 
queste specie di appetizioni entra come elemento un 
giudizio. Dunque tutte dimandano per necessaria con> 
dizione un atto conoscitivo, anzi più di uno, e per 1» 
meno l’ intuizione di qualche idea e un giudizio , tal- 
volta poi un discorso, uno o piu ragionamenti. 

676. Ma questo atto conoscitivo da solo non basta ; 
r anima non appetisce le idee pure, le idee come idee, 
ma le idee congiunte a qualche sentimento. 

Il qual sentimento può es.sere o corporeo, o spirituale- 
Se r anima vuole ciò che l’ istinto sensuale appetisce, 
allora la forza che move la volontà è lo stesso istinto 
sensuale, i cui movimenti la volontà asseconda talvolta 
air intento di renderli più energici e durevoli, e talvolta 
air intento di rimovere le cause che ne impediscono lo» 
svolgimento. 

Se poi si tratta del sentimento spirituale, questo si 
distingue in razionale e morale; quello nasce dalla co- 
gnizione dei beni subiettivi ma spirituali, e questo dalla 
cognizione dei beni obiettivi. Ora, se l’ anima non avesso 
nessun sentimento razionale o morale , ma solamente 
delle idee dei beni in astratto, non si concepirebbe al- 
cuna ragione perchè dovesse appetire qualcosa. La pos- 
sibilità astratta non trae lo spirito che a un atto di mera 
contemplazione passiva; in questa si ferma e acquieta- 
Avviene però, che da ogni intuizione V anima percepi- 
sca un sentimento ; anzi l’ intuizione è un sentimento 
ella stessa, di cui l’ anima gode, e che perciò presenta 
uno stimolo allo spirito per suscitare le operazioni del- 
r appetito spirituale. 

677. Se r obietto dell’ intuizione , il quale è sempro 
piacevole all’ anima, si presenta come vario e complesso, 
0 come imperfetto , incompleto , nasce nell’ anima un 
sentimento di curiosità, che la eccita nel primo caso a 
distìnguerlo, nel secondo a completarlo; sentimento cho 
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non può nascere, finché V anima non si è avvezzata alia 
riflessione col soccorso dei vocaboli. 

578. Oltre il sentimento spirituale nascente dalla stessa 
contemplazione delle idee, molti altri eccitamenti a ope- 
rare riceve 1’ anima dai sentimenti materiali, che si ac- 
coppiano alle idee stesse, quali sono le percezioni sensi- 
tive, le sensazioni subiettive e i fantasmi. Infatti d'onde 
prende lo spirito la materia delle sue volizioni afiettive 
se non dai sensi ? Come sarebbe possibile, per esempio, 
all' istinto spirituale di appetire la stima altrui , la po- 
tenza, la gloria, l' amicizia , la società e altri beni di 
questa natura, se noi gli togliessimo d' intorno tutte le 
percezioni corporee, e di dentro tutti i fantasmi? Per 
vero, r anima umana ridotta alla totale privazione del 
sentimento corporeo, rimarrebbe immobilmente fissa nella 
contemplazione delle idee e nella percezione del proprio 
sentimento spirituale, incapace a far altro. 

679. Ho detto che un atto di potenza passiva è sem- 
pre la prima causa motrice delle potenze attive : giac- 
ché non si può nè appetire nè volere ciò che non si 
sente nè si conosce, e nulla si sente nè si conosce che 
per gli atti delle potenze passive. Ma una volta che 1' a- 
nima cominciò a operare con la propria attività, ogni ope- 
rezione attiva diventa causa anch' essa di nuove opera- 
zioni; sempre però queste operazioni attive dipendono 
novamente dalle passive, cosicché, una volta che lo svi- 
luppo dell'anima ha cominciato, si avvicendano tutt' e 
due le specie di operazioni, e si eccitano scambievol- 
mente. Ogni atto dell' anima , e attivo e passivo , è un 
sentimento. Il sentimento è uno stimolo a operare. Dun- 
que ogni operazione delle facoltà attive è causa eccita- 
trice di nuova operazione; e cosi un atto si conca- 
tena con l'altro, finché un’altra causa non oblighi 
l’anima alla quiete. Un movimento spontaneo dell’istinto 
animale ne provoca un altro; un atto della volontà ne 
suscita un secondo; la volontà presiede a tutte le potenze, 
e le asseconda o le contrasta, le sveglia ultroneamente, 
le combina le une colle altre, ne dirige il corso, lo so- 
spende, lo ripiglia, lo continua finché le piace. r 
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SEZIONE TERZA. 

INFLUSSO RECIPROCO DELLE POTENZE. 

580. Qualunque sia il numero delle potenze, il loro 
eubietto è uno e semplice. In questa unità del subietto 
è riposta la cagione di quell’ influsso che le potenze 
esercitano fra loro. Noi vediamo infatti che le operazioni 
dell’anima umana sono di tal natura, che a produrle 
devono concorrere più potenze di specie diversa; vediamo 
che talvolta tutte le potenze cospirano armonicamente 
a un flne, aiutandosi scambievolmente : talvolta invece ven- 
gono fra loro in collisione, si impediscono, si danneg- 
giano a vicenda ; vediamo che lo sviluppo preponderante 
e l’esercizio frequente di alcune traggono talora a sè 
pressoché tutta l’attività dell’anima, rimanendo le altre 
quasi inerti e assopite. Non c'è dunque alcun dubio 
che le potenze influiscano reciprocamente fra loro ; e che 
quindi i loro prodotti siano in ragione del vicendevole 
aiuto che si prestano. 

CAPO PRIMO. 

IdOubso reelproco fra le potenxe senalllve 
e le lalellettlve e raxionall. 

581. E primieramente è chiaro , che le potenze sensi- 
tive hanno un’ influenza grandissima su quelle deU’intea- 
dimento. Infatti: 

682. l.“ — Le potenze sensitive influiscono su l’esten- 
sione dell' intendimento — . Quel principio che niente vi 
è nell" intelletto che prima non sia stato nel senso, si deve 
interpretare cosi, ' che tutto ciò che nell' intendimento vi 
è di determinato, vien somministrato dai sensi. Dunque 
la parte positiva delle nostre cognizioni è tanto estesa , 
quanto è estesa e sviluppata la potenza di sentire. Tutto 
il di più è dedotto col ragionamento; e se è positivo, 
risponde alla natura del sentimento, se è, negativo, è 
concepito d’ una maniera analoga al sentimento, o vero 
è un qualcosa di sovrintelligibile che non si può com- 
prendere, ma solamente concepire. 
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583. — 2.° La perfezione dell’ intendimento risponde 
a quella del sentire — . Noi abbiamo distinto neU’anima 
sensitiva la facoltà di ricevere le sensazioni, di conser- 
varle, di associarle, di riprodurle sotto forma di fanta- 
smi. Ora, se tutto ciò che c’ è di positivo nelle nostre 
cognizioni, è ricevuto dai sensi, quanto più chiare, di- 
stinte, durevoli, ben ordinate e associate fra loro saranno 
le sensazioni, tanto più perfetta sarà la materia del co- 
noscere che si presenterà allo spirito. 

Tutte pertanto le potenze dell’intendimento dipendono, 
nel loro operare, dalla perfezione delle potenze sensitive. 
L’ intuizione delle idee è tanto più chiara e spiccata, 
quanto sono più spiccate le sensazioni e le imagini sen- 
sibili. La memoria è tanto più tenace e più pronta, quanto 
più forte è la facoltà delle imagini. L’associazione intel- 
lettiva tanto più facile, quanto maggiore è la forza sin- 
tetica sensitiva. Lo stesso dicasi del paragone, della rifles- 
, sione, del giudizio, del ragionamento, lutti atti dipendenti 
dalla sensività, perchè tutti si eseguiscono mercè le idee 
determinate o vestite d’ imagini o legate ai vocaboli. 
Un’imperfezione qualunque nelle potenze sensitive ha 
forza di alterare ritardare confondere o sospendere le 
operazioni dell’ intendimento, come è dimostrato dalla 
stato di sonno, di sconcerto nervoso, di vecchiaia, di 
spavento, di esaltata imaginazione. Le alienazioni men- 
tali dipendono da un disordine organico, e quindi sen- 
sitivo, benché talvolta un tal disordine sia prodotto dalla 
attività volitiva. Può darsi però che un individuo pre- 
senti delle imperfezioni nelle facoltà delle sensazioni 
esterne, e tuttavia goda in grado eminente delle facoltà 
intellettive. Ma niuno vorrà negare che in questo indi- 
viduo il sistema cerebrale, che serve alla facoltà riten- 
tiva e unitiva, deve supplire con la sua perfezione al 
difetto della sensitività esterna. 

584. — 3.® Le potenze intellettive e razionali influi- 
scono sulla perfezione delle potenze sensitive — . Quan- 
tunque l’uomo non abbia gli organi corporei di quel- 
l’ attività e forza che è propria di molte specie d’animali, 
nondimeno perchè esso si applica con maggiore inten- 
sità a perfezionare le proprie potenze, riesce a superare 
in molti casi la forza sensitiva degli animali. Il che non 
• può attribuirsi se non all’intendimento, il quale gli 
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conferisce la capacità di meglio attuarsi e atteggiarsi a 
sentire, non che di rinforzare con mezzi artificiali l’atti- 
vità dei sensi. Quanto non influisce l’attenzione a distin- 
guere le sensazioni e a renderle più vivaci e durevoli! 
Quanto non si esalta T imaginazione con l’intensità del 
pensiero! E per parlare dei mezzi artificiali, basti ac- 
cennare l’uso delle lenti, dei microscopi, delle trombe 
acustiche, che tanto aumentano la capacità dei sensi. 
Tanta è l’ influenza dell’ intendimento sulle potenze 
sensitive, che talvolta le turba e scompiglia; giacché, 
siccome le potenze razionali non possono operare senza 
il soccorso delle sensitive, così necessariamente avviene 
che un troppo inten.so e protratto esercizio del pensiero 
produce una prostrazione e un disordine fin anche sta- 
bile nelle forze sensitive. , 

5 85 Quello che abbiamo detto delle diverse potenze 
passiv.e fra loro, è da dirsi egualmente di esse sulle at- 
tive, e di queste su quelle; giacché l.° le potenze attive 
dipendono dalle passive, almeno nel primo loro operare ; 
2.° la loro estensione e forza è corrispondente alla forza 
di operare e alla qualità e quantità degli oggetti pre- 
sentati dalle potenze passive; 3.° le facoltà attive acui- 
scono le passive, ne estendono la forza, le dirigono, e 
spesso le turbano e scompigliano. 

CAPO SECONDO. 

L’uso della ragione richiede il concorso simultaneo 

di molte potenze. 

586. L’anima umana si distingue dalle altre intelli- 
genze principalmente in ciò, che non può venire in co- 
gnizione delle cose, se non riceve e la materia e 1’ ec- 
citamento dai sensi, mentre l’intelletto non presta che la 
forma della conoscenza. Inoltre, ogni atto conoscitivo è li- 
mitato ristretto a un oggetto solo, o a più oggetti perce- 
piti come un solo ; indi il bisogno della riflessione, del- 
l’analisi e della sìntesi, del confronto e del ragionamento, 
con le quali facoltà lo spirito avvicina le cose lontane, 
e distingue le più vicine. Ora, a compiere un solo ra- 
gionamento entrano in azione e s' aiutano a vicenda , 
sto per dire, luite le potenze deH’anima. 
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587. Infatti, un ragionamento richiede il confronto 
di più proposizioni fra loro, e una deduzione susse* 
guente. Dunque l.° si richiede Vinluizione di più idee; 

2. ° si richiede la memoria, giacché senza questa non 
si possono riprodurre le idee al pensiero, nè rendersi 
simultanea la presenza di idee vedute separatamente; 

3. ° si richiede il giudizio, perchè tale è appunto ogni 
proposizione che entra nel ragionamento; 4." la rifles- 
sione e il confronto, perchè l'organismo del ragiona- 
mento consiste nel dedurre uu giudizio da due altri, e 
per far questo convien confrontare in ogni proposizione 
il subietto col predicato, e poi il predicato di una col 
subietto dell’altra; 6.° la fantasia, giacché senza voca- 
boli non si dà confronto, e senza fantasia non si dà 
l’interna sensazion dei vocaboli; 6.“ il sentimento spiri- 
tuale, perchè ogni atto, anche intellettivo, del subietto 
umano, è una sua modiQcazione sensibile;?.® la volontà, 
la quale sola regge. la rìQessione e tutte le sue fun- 
zioni , e si determina all’ assenso in ogni atto riflesso 
della ragione; 8.® finalmente 1’ atto del ragionare pre- 
suppone almen qualche cognizione positiva, e perciò 
qualche percezione intellettiva. 

688. Dal fin. qui detto si scorge assai chiaramente il 
vicendevole soccorso che si prestano le potenze fra loro, 
concorrendo le une alle operazioni delle altre. Pel quale 
concorso si può stabilire, che — quanto è più complesso 
l’oggetto di CUI il nostro spirito si occupa , tanto è 
maggiore il numero delle potenze che entrano a ope- 
rare — . Se verbigrazia l’oggetto è meramente materiale 
e presente, non operano che le potenze di ricevere le 
sensazioni; se è lontano e già percepito, opera 1.® la 
fantasia, 2.® la potenza del sentire come occasione della 
sensazione fantastica, e 3 .® opera bene spesso la forza 
unitiva del senso. Se poi l’oggetto è non solamente del 
senso corporeo, ma anche deU’intendimento, allora opera 
1.® il senso, 2.® l’intelletto, e 3.® la ragione facendo una 
sintesi primitiva. Se è proprio della riflessione, entrano 
a operare tutte le potenze suddette e altre multe , per 
non dir tutte quante, come si è mostrato discorrendo 
della funzione del ragionamento. Infatti più semplice è 
l’atto e perciò l’oggetto del sentire; più complesso è 
quello del percepire intellettivamente ; ma più complesso 
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ancora si è quello deiravvicinare e confrontar fra loro 
più percezioni o più idee, dividendo e ricomponendo , - 
cavando giudizi da giudizi. 

CAPO TERZO. 

Sabordlnasione di tutte le potenze alla volontà. 

589. Ma qui si può domandare, se le varie potenze 
deU'anima siano dipendenti le une dalle altre, e tutte 
da qualcuna che tenga il primo posto, o vero possa 
operare ciascheduna da sè, come un’attività affatto di- 
stinta e separata. 

590. Con questa dimanda noi non cerchiamo , se le 
potenze passive dipendano dalle attive , o queste da 
quelle. Su di ciò ci siamo già spiegati, dicendo che nes- 
suna potenza attiva può operare, se la potenza passiva 
corrispondente non le abbia presentato 1’ eccitamento e 
r oggetto suo proprio. Abbiam però osservato che le 
potenze attive, una volta che siansi alzate a operare, 
influiscono sulle passive traendole a nuove operazioni. 
Quello che qui dimandiamo si è, se le potenze tutte, 
tanto del senso che dell’intelletto, soggiacciano nel loro 
operare a qualcheduna delle potenze attive stesse, di- 
modoché ell^ sia destinata a reggerle a piacer suo. Alla 
qual dimanda rispondiamo con una distinzione. Altro è, 
che tutte le potenze devano esser dirette da qualche 
potenza suprema; altro che nel fatto avvenga sempre così. 

591. Il fatto ci prova, che tante^ volte le potenze o* 
s’impediscono a vicenda, operando in un senso opposto, 

0 si alzano a operare eccitate dai loro stimoli rispettivi, 
senza dipendere da altre potenze di specie diversa. Co- 
testi stimoli essendo di natura totalmente diversa , ne 
segue che le potenze per esempio sensitive possono ope- 
rare anche senza il concorso dell’intelletto e della vo- 
lontà. Così l’istinto animale opera molte volte anche 
prima che la ragione abbia percepito ciò che è dato 
dai sensi, e che la volontà siasi accorta de’ movimenti 
istintivi. E talvolta è cosi impetuoso e celere 1’ operar 
dell’istinto, che la volontà non ha spazio sufficiente di 
ritrarsi. Talora eziandio ella si sta come inoperosa spet- 
tatrice di ciò che nell’istinto avviene. 
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La causa naturale dunque di questa disarmonia nel 
l’operar delle potenze si trova nella natura stessa delle 
potenze, che hanno oggetti e stimoli indipendenti gli 
uni dagli altri. Questa però non basterebbe a spiegare 
il fatto ; giacché la perfezione del subiello umano vor- 
rebbe che la volontà non potesse in alcun modo venir 
sorpresa nè soggiogata dagrislinti, e che questi non 
operassero se non in un modo tranquillo e subordinato 
alla parte suprema deU’uomo, che è la volontà. Perciò 
la sola divina rivelazione ci dà il perchè della naturale 
debolezza e infermità della volontà umana, e del disor- 
dine delle potenze. 

592. Che se guardisi alla natura stessa delle potenze 
e alla forza loro specifica, la quale non può mai venir 
meno del tutto ; se di più si osservi il fine delle po- 
tenze stesse, che è lo sviluppo regolare dell’anima umana,, 
fino all’ultima sua perfezione, chiaramente si vede che 
la volontà presiede a tutte le potenze cosi del sensa 
come deH’intelletto. 

693. Una potenza infatti è tanto più energica e alle 
altre superiore, quanto è più esteso il suo oggetto. Per- 
ciò si può già stabilire in generale che le potenze at- 
tive sono superiori alle passive, mentre l’operar di que- 
ste non si estende al di là della semplice ricettività ; 
cosicché il senso non può sentire più in là di quello 
che è dato nell’impressione, nò rintelletto può cono- 
scere di più di quel che è dato nell’idea passivamentei 
ricevuta ; ma le potenze attive sono cause di nuove ripe- 
tute percezioni,* e fino a certo punto crescono l’energia 
degli atti e la sfera delle cose percepite. 

594. Ma oltre di ciò si dóve osservare che 1’ oggetto 
delle facoltà sensitive è sempre materiale e particolare, 
mentre quello della volontà è incorporeo e universale , 
e perciò spazia nell’infinito* Non già che la volontà non 
possa volere ciò che anche l’istinto corporeo appetisce, 
ma tutto ciò ch’ella vuole, lo vuole per un fine; e il 
fine non può proporselo se non l’ intelligenza. Or che 
vuol diré poter operare per un fine'? Vuol dire poter 
operare dietro una ragione universale; vuol dire poter 
confrontare insieme più partiti, e sceglierne uno a pre- 
ferenza. Ma una potenza che può far questo, non è or- 
mai più ristretta alla semplice percezione dei partico- 
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lari ; non è cieca e dominata da una necessità istintiva ; 
essa invece è essenzialmente superiore e indipendente 
dal senso , e gode di un’ energia di operare che tiene 
deir infinito , perchè prende le norme delle azioni pro- 
prie da tutto Tesser ideale, che non ha limiti. ^ 

Di qui ne viene quell’ eccellentissima prerogativa del- 
Tattività intelligente, per la quale essa ha la forza di 
proporsi nel suo operare un fine nobilissimo, qual è il 
rispetto dell’Ente assoluto e il conseguimento del Bene 
assoluto ; mentre l’istinto animale non può proporsi ve- 
run fine, ma unicamente moversi per una cieca forza 
verso il bene finito e corporeo. Di qui ancora ne se- 
gue che la volontà può rivolgere a un fine ultimo va- 
rie e diverse operazioni, informandole tutte della pro- 
pria intenzione, e dirigendole a quella meta che oltre- 
passa ì confini del semplice attuale percepire; quindi 
connette e subordina diversi fini e diversi mezzi a un 
fine principale. Invece l’istinto animale non può far al- 
tro cbe ordinare diversi movimenti e connetterli fra loro 
in virtù della forza sintetica, tratto dall’appetito di un 
bene momentaneo e isolato. Che se qualche ostacolo si 
frappone, l’animale, condotto sempre dal solo sentimento, 
desiste daU’opera, preferendo il hcile al difficile, il pia- 
cevole al doloroso, e non avendo mai altra guida che 
l’esigenza attuale e finita elei piacere. 

596. La volontà dunque è tanto più ener^ca dell’istinto, 
quanto è superiore l’operazione delTintendere a quella 
del .sentire. Chè anzi la volontà influisce su tutte le po- 
tenze anche razionali, dimodoché essa è la forza centrale 
che unifica tutte le altre, che le move tutte e le adopera 
a’ suoi fini, togliendo quell’anarchia che necessariamente 
esisterebbe nelle potenze, qualora essa non ne pren- 
desse la direzione. Però questa forza di padroneggiare 
tutte le potenze non T acquista la volontà, se non 
quando ba raggiunto l’ultimo suo sviluppo, cbe sta nella 
facoltà di scegliere liberamente fra piu partiti o fini 
che le si presentano. Allora la volontà esercita il proprio 
imiterò, non solamente sulle forze materiali e istintive, 
ma anche sulla riflessione , con cui si forma delle opi- 
nioni sul pregio degli esseri , e si determina poi a sce- 
gliere fra più volizioni , non per alcun influsso delle cose 
su di essa , ma con la sua forza pratica e per unico im- 
pulso del proprio arbitrio. 
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696. E qui possiamo fermarci a osservare la subordi- 
nazione di alcune potenze alle altre, e di tutte poi a 
quella del libero volere. Quanto alle potenze animali, 
basta richiamarci quel che abbiam detto nel trattato 
dell’istinto, per vedere come esse siano fra loro ordinate. 
Le forze materiali dell’ organismo vengono modificate 
nella loro azione e dominate daU’tslinfo vitale; questo poi 
viene anch’esso dominato dall’ istinto sensuale, valendo in 
qualche caso a turbarne e perfino a sospenderne l’azione, 
producendo la morte. 

597. Sopra l’ istinto animale sta l’ istinto umano , che 
avendo per suoi oggetti i beni di opinione , propri della 
sola intelligenza , ha forza di reggere le operazioni del- 
r istinto animale, rivolgendole a’ propri suoi fini, giacché 
esso prende la forma dall’intelligenza e la materia dal 
senso. Entrambi però questi istinti sono dominati dalla 
spontaneità della volontà , che ha la forza di togliere la 
collisione che talor nasce fra di essi e di piegarli entrambi 
^1 conseguimento di un fine. 

598. Ma questa stessa spontaneità del volere non è 
BeU’uomo la forza suprema ; essa non opera senza verun 
contrasto se non allora, che un sol bene le si presenta 
e che non ha campo di mettere sulla bilancia diversi 
partiti. Allorché più beni Iq si presentano simultanea- 
mente, l’anima esércita un’ altra forza , la forza pratica, 
che modifica la spontaneità della volontà; mentre per 
quella forza l’anima é capace di abbassare o inalzare 
a suo piacere il prezzo dei beni , e cosi determina la 
volontà a volerne uno a preferenza dell’ altro. 

599. Finalmente questa stessa forza pratica non é ella 
stessa che una fòrza esecutiva di un decreto precedente, 
il quale vien fatto dalla facoltà che ha l’uomo di deter- 
minare le proprie volizioni, o sia dalla libertà, che é il 
culmine della persona umana, la facoltà suprema che 
influisce su tutte le altre. La libertà é quella in cui si 
genera Vunilà attiva dell’uomo, come nella coscienza di 
questa unione di facoltà si genera la sua unità passiva. 
Essa é il centro di tutte le facoltà attive e passive, e che 
subordina le une alle altre, e tutte poi le sommette a 
sé, le regge e governa a proprio piacere. 

600. Così la libertà, considerata come principio su- 
premo di tutte le facoltà attive e passive, rende ragione 
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di quell’ordine, con cui vediamo effettuarsi le azioni 
umane; giacché Vatlirilà libera opera immediatamente 
sulla spontaneità del volere; questa &ù\Vistinto spirituale; 
l-’istinto spirituale suirtstinto animale o meglio sensuale; 
l’istinto sensuale sul vitale; e per ultimo l’istinto vitale 
sulle forze fisiche e materiali del corpo. Su questa no- 
bilissima facoltà si fonda la personalità deU’uorao, l’im- 
putabilità delle sue azioni, la perfezione delle sua natura- 

SEZIONE QU.\RTA. 

DELLA PERFEZIONE DELL’ANIMA UMANA , 

NASCENTE DALL’ESERCIZIO DELLE SUE POTENZE. 

CAPO PRIMO. 

In che consista I’ ultima perfezione dell’ anima 

umana. 

601. L’anima umana è destinata a passare dallo stata 
di pura essenza sostanziale a quello di essenza completa, 
mediante l’esercizio di quelle attività che la costituiscono 
fin dal primo istante di sua esistenza. 

602. L'essenza completa è l’ultimo punto di aumento, 
a cui possa giungere un ente finito. Ma questa essenza 
completa, e perfezione ultima non si può misurare, se 
non partendo da ciò che si comprende nell’essenza pura 
di ogni ente; giacché svilupparsi non è altro che ri- 
durre all’atto ciò che esiste in potenza e come in germe. 
Per conoscere dunque in che stia la perfezione dell’ a- 
nima umana , convien osservare la sua essenza speci- 
fica, e distinguerne gli elementi. Giacché non può per- 
fezionarsi la natura umana , se .-non a condizione che 
ciascuno de’ suoi componenti raggiunga la maggiore 
estensione possibile. Alla quale non potendo nessun 
ente finito arrivare di slancio, ma dovendo tendervi con 
atti diversi e ripetuti, ne segue che anche la perfezione 
dell’anima umana può avere diversi gradi, e crescere a 
scemare secondo il modo di operar le sue potenze. 

603. Poste le quali cose, se noi esaminiamo l’essenza 
dell’anima umana, troviamo eh’ essa partecipa delle tre 
forme dell’essere, ideale reale morale. Come soggetto. 
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avendo noi riposta la realità appunto nel sentimento, 
l’anima gode di un sentimento; e questa è la forma reale. 
Come soggetto intelligente, partecipa della forma ideale, 
benché se ne distingua come l’obietto si distingue dal 
subietto. Finalmente come principio intelligente-attivo, 
partecipa della forma morale. Perciò l’anima umana non 
può raggiungere l’ultima perfezione, fuorché svilup- 
pando in sé queste tre relazioni dell’essere. 

604. Ma in qual grado partecipa Fanima umana di 
■queste tre forme dell’essere, se essa si considera nella 
sua semplice essenza specifica? Quanto alla forma ideale , 
■essa non ha che la mera intuizione dell’essere indeter- 
minato. Ma quest’ idea non costituisce da sola alcuna co- 
gnizione, ma solamente il mezzo del conoscere. Quanto 
alla forma reale, F anima umana gode fin da principio 
del sentimento fondamentale, tanto corporeo che in- 
tellettivo; ma un tal sentimento è il più imjterfetto che 
possa concepirsi; giacché Fattività sensitiva corporea è 
in ragione dello sviluppo dell’organismo ; il sentihiento 
intellettivo e spirituale poi é in ragione dello sviluppo ra- 
gionale. Ora, nei primordi della vita sì l’organismo che 
la ragione si trovano in uno stato il più imperfetto. Fi- 
nalmente la forma morale non è che abbozzata nell’ at- 
tività intellettiva; giacché Fanima, intuendo il solo e.ssere 
indeterminato e non conoscendo ancora alcun ente reale, 
non ha che la potenza di determinare le proprie volizioni. 

Dunque Fanima umana, considerata nella semplice 
sua essenza esiste in uno stato di estrema imperfezione, 
•e non ha che delle potenze di sentire, di conoscere, di 
operare. 

605. Lo svolgimento poi di ciascuna forma produce 
nell’anima una perfezione speciale, un triplice stato, 
<ìal cui conserto armonico risulta la somma sua perfe- 
zione. Alla forma ideale corrisponde la scienza, alla reale, 
la felicità, alla morale la virtù o giustizia; perfezione 
éeìV intelletto , del sentimento, della volontà. 
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CAPO SECONDO. 

Sviluppo deirinlelligenza umana. 

606. L’intelligenza umana non può svilupparsi altri- 
menti che acquistando gli abiti propri di ciascheduna 
delle sue potenze, quali sono V intelletto e la ragione. 

. 607. L’intelletto consiste nelV intuizione primigenia 
dell’essere ideale , e la ragione consiste nella potenza di 
giudicare e ragionare. Quella costituisce l’ intelletto ele- 
mento della natura umana, nel quale s’ innesta l’intelletto 
come potenza, i cui atti particolari sono tante intuizioni 
dell’essere come determinato. La ragione poi ha due fun- 
zioni fondamentali, quella del percepire e quella del ri- 
flettere; la percezione ò la prima a nascere, è cogni- 
zione diretta, è invariabile, non è progressiva, ma è tanto 
perfetta nel bambino che nell’adulto, non consistendo che 
DéìVinterna affermazione del sentimento, o sia degli enti 
reali sentiti; solo può guadagnare d’intensità e chia- 
rezza per una più viva applicazione della mente. La ri- 
flessione invece comprende in sé una moltitudine di atti 
diversi, che servono a sviluppare sempre più l’intelli- 
genza umana, quali sono Vastraziane, il. confronto, il 
giudizio riflesso, il raziocinio, il ragionamento. 

608. La misura dello sviluppo, di cui l’intelletto è 
suscettibile, è la seguente: — L’intelletto umano è tanto 
più esteso, quanto è maggiore l’oggetto che lo infor- 
ma — . Ora , l’oggetto che informa l’ intelletto puro è 
l’essere ideale; il reale, come abbiamo più volte detto, 
non si intuisce, ma si percepisce ; quindi non è oggetto 
dell’intelletto puro, eccettuato il reale divino. 

609. Ora, in che modo si 'può estendere l’oggetto 
essenziale dell’ intelletto puro f Esso estendesi in tre 
maniere. Mediante la visione di tutti quei rapporti, 
sotto i quali si può presentare l’essere puro, quali sono 
i rapporti deH’ente e del non-ente, della sostanza e del- 
Vaccidente, della causa e deìV effetto, del finito e dell’ in- 
finito, dell’flssofuto e del relativo, deU’Mno e del moltiplice, 
e via discorrendo. Di qui nascono i principii del ragio- 
namento, che servono di guida alla ragione; di qui tutte 
quelle nozioni che i nostri di.scorsi danno quasi ad ogni 
istante per supposti. 
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610. 2.® Mediante la visione delle varie determinazieni 
di cui l’essere ideale è suscettibile. Di queste determi- 
nazioni possibili 0 modi o termini che dir si vogliano, 
è infinito il numero. Però il nostro intelletto non giunge 
a conoscerne che una piccola parte, quella che corri- 
sponde agli enti del mondo a noi visibile, quali sono i 
modi dell’anima umana e dei corpi da essa percepiti, i 
soli enti che l’uomo conosca positivamente. Questa con- 
dizione imposta alla nostra intelligenza, di non poter 
conoscere positwamente se non ciò di cui abbiamo un 
sentimento, limita non poco la sfera delle nostre cogni- 
zioni, la quale si misura con questo principio che — l’esten- 
sione del nostro conoscere positivo è tanto maggiore, 
quanto è maggiore il numero delle idee specifiche e 
generiche formate per via di sentimento — . Ma il sen- 
timento è ristretto all’ anima nostra e ai corpi ; e questa 
è la mela del nostro intelletto. 

611. Vero è che il nostro spirilo ha la cognizione di 
Dio, che non gli viene direttamente da verun sentimento 
ch’esso ne abbia. Ma noi abbiamo già veduto più volte 
che r idea di Dio è negativa, e perciò di Dio non si ha ' 
una visione, un'intuizione, una percezione, ma un co»- 
cetto, il quale di positivo non presenta che l’idea del* 

r essere e ciò che a Dio si attribuisce per analogia 
preso da quanto conosciamo della natura umana. 

612. £ qui si attenda, quanto ristretta sia la sfera 
delle umane cognizioni; giacché non solamente è assai 
angusto il limite delle possibilità a noi cognite, ma tutte 
quante le determinazioni dell' essere a noi cognito non 
sono elle stesse che dei Hmiti dell'essere intuito. L’es- 
sere infatti che costituisce la forma del nostro intelletto, 
si presenta a noi come universale, come una possibilità 
infinita, quantunque indeterminata; invece qualsivoglia 
termine dell’essere che noi percepiamo, è sempre con- 
tingente e finito, cosicché qualunque varietà e numero 
di enti finiti che si conoscano, non aggiungono niente 
di intelligibile per sé e di infinito all’intuito nostro, e 
quindi non aumentano la capacità nè l’obietto del nostro 
intendimento, essendo alTalto inditTerenle per questo ri- 
spetto il percepire e conoscere un uomo, anziché mi- 
gliaia d' uomini, un vegetale, anziché tutte le specie che 
sussistono. Aggiungendo dei modi finiti a dei modi 
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finiti non si cresce in capacità di intendere; non si fa 
che ripetere le modificazioni dell’essere finito. 

613. 3.“ Finalmente l’oggetto del nostro intelletto si 
estende mediante la cognizione distinta di tutte le forme, 
sotto cui l’essere può esistere, che sono appunto le forme 
ideale reale morale. A questa cognizione non giunge lo 
spirito, se non passando per tutti i gradi della riflessione 
filosofica; giacché essa importa che si distingua l’idea 
dal sentimento, e perciò dal nostro spirito, e che in 
seguito si consideri il rapporto fra l’ intelligibile e il 
sussistente, mediante l’attività della libera volontà, il qual 
rapporto dà luogo alla forma morale. 

614. Fin qui abbiamo considerato l’estensione che può 
prendere l’oggetto del nostro intendimento. Ma alla per- 
fezione di esso si richiedono due altre condizioni, che 
sono l.° la stabilità delle cognizioni o sia l’abito della 
memoria, e 2.“ l’ordine scientifico delle medesime. 

615. La memoria conserva le idee e le percezioni ; 
e la sua perfezione sta nel ritenerle prontamente, nel 
conservarle a lungo, nel mantenerle fedelmente quali 
furono accoppiate, nel serbarne il maggior numero, nel 
riprodurle chiare e distinte. Siccome poi la virtù memo- 
rativa dipende dalla facoltà delle imagini, sia delle cose 
e sia dei vocaboli ; cosi quanto squisito sarà questo stru- 
mento sensitivo, tanto sarà più perfetta la memoria. 

616. Ho detto che alla perfezione deU’intelletto appar- 
tiene anche l’ordine scientifico delle idee. Giacché al 
possesso pieno e completo delle cognizioni appartiene 
essenzialmente anche l’intrinseco nesso che, le collega e le 
distribuisce in quell’ ordine logico che loro necessaria- 
mente appartiene. La dipendenza di una verità dall’altra 
è anch’ essa una verità. Allorché dunque l’ intelletto è 
giunto a distribuire le cognizioni»in quest’ordine logico 
e a vederne i rapporti, può dirsi che abbia toccata la 
meta della sua perfezione e del suo maggiore sviluppo. 

617. Venendo ora a parlare della ragione, questa è 
la facoltà di applicar l’ente. Tale applicazione si fa e al 
sentimento e alle idee fra loro. Quindi — la perfezione 
della ragione sta nell’ abito di applicar l’ ente — 

618. La prima applicazione dell’ente, che consiste 
nella perceziom intelleUiva, non può essere materia di 
ver un abito; perché essa è un’applicazione, non solo sem- 
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plicissima e istintiva, ma 1 ° perfetta e completa nella 
sua specie, 2.® necessaria e infallibile , non provenendo 
che dall’identità dell’essere veduto originariamente e' 
dell’essere percepito col senso. Infatti con questa perce- 
zione non si fa che predicar resistenza di ciò che si sente. 
Ora , questa operazione è perfetta, perchè raggiunge tutto 
il suo scopo, che è la semplice cognizione (ìeH’esistenza 
particolare, senza distinzione di sorta; ed è necessaria, 
perchè lo spirito non può a meno di vedere l’ identità 
fra l’essere intuito e l’essere sentito. Quindi l’atto del 
percepire che fa il bambino non è meno perfetto di 
quello dell’adulto: e perciò nè si può dire che si acquisti 
l’abito del percepire, nò che si possa perdere questa fa- 
coltà senza cadere nel più assoluto idiotismo, in cui non 
è più possibile verun esercizio della ragione. 

619. Intanto le prime e moltiplicate percezioni depo- 
sitano nella memoria un gran numero d’idee specifiche 
piene; sulle quali meditando lo spirito, appenachè è abi- 
litato, anzi eccitato a riflettere dall’esteriore stimolo dei 
vocaboli, rinforzato dall’istinto stesso razionale, ne cava 
i più facili astratti, che poi forniscono alla ragione il 
potere di far nuove applicazioni dell’ essere tanto agli 
enti reali precepiti, quanto alle idee fra loro e agli enti 
reali non precepiti ma dedotti. 

620. Di qui nasce nn continuo perfezionarsi tanto 
della ragione che deU’intelletto. L’intelletto fornisce alla 
ragione le idee, prima quella dell’essere indeterminato, 
poi le idee specifiche , e • la ragione , che aveva già lor- 
nito r intelletto delle prime cognizioni, le decompone per 
restituirle più distinte, per ricomporre nuove idee, e 
distribuirle nell’ordine loro intrinseco. 

621. A misura che lo spiritò si avanza nella via del» 
l’astrazione, estende la vista dell’ intelletto; e la ragione ' 
si rende tanto più capace di far confronti, di cogliere i 
rapporti delle cose, le differenze e le analogie, e con 
questo mezzo si crea quei principi! tanto a priori che 
sperimentali da cui in seguito deduce molte conseguenze. 
Cosi apprende l’arte del ragionamento, la quale ha più 
gradi; c’è una classe di ragionamenti, a cui è capace 
più 0 meno ogni uomo giunto all’uso della riflessione 
popolare; è questa la logica del buon senso; ce n’è 
un’altra, la quale è scientifica; e di questa non sono 
capaci che gli uomini versati nella scienza. 



266 

622. Possiamo anzi nella cognizione riflessa distin- 
guere i seguenti gradi, La cognizione riflessa fan- 
ciullesca, la quale non fa che legare le idee e le per- 
cezioni ai vocaboli, e ad ogni proprietà dei corpi associare 
un nome con cui distinguerla, senza ancora esser capace 
di riflessione. Fin qui la mente non fa che un’analisi 
materiale delle cose sensibili. 2.*^ La cognizione riflessa 
popolare, che comincia a formarsi delle idee astratte da 
ogni realità, e dei principii coi quali lo spirito può for- 
mare dei ragionamenti relativi alle cose più ordinarie 
della commune sapienza. Giunta a questo punto la mente 
è capace di assorgere alla cognizione dell'anima e di 
Dio. 3.'^ La cognizione riflessa filosoQca, in cui la mente 
non solo è capace di analisi e di ragionamento, ma co- 
mincia eziandio a investigare la natura e la certezza 
delle umane cognizioni, la loro genesi, e tutte le que- 
stioni a cui lo spirito umano vuol trovare una soluzione. 
4.° La cognizione riflessa totale, in cui la mente ha or- 
dinato tutte le cognizioni umane e trovato il metodo, e 
in cui si è formata gli archetipi delle cose o gli ideali. 

CAPO TERZO. 

Se II nostro Intelletto eolie forze naturali 
possa giungere a percepir Dio in questa vita. 

r 

623. Alla soluzione di questa tesi fa d’uopo notare, 
che Fanima umana è un’attività in cui si contengono in 
germe tutti gli atti secondi, cioè le sensioni le intelle- 
zioni gli appetiti e le volizioni; e ciò che determina la 
sfera di questa attività si è il primo sentito e il primo 
noto. Il primo sentito è il corpo, e il primo noto è l’es- 

'sere ideale, dalla cui intuizione sorge nel soggetto in- 
tèlligente un sentimento incorporeo. Il sentimento e il 
suo termine, Tanima propria e i corpi, sono tutto quello 
a cui si riduce la reatUà percepita dall’ uomo; se egli 
conosce altre realità, non però le percepisce, ma solamente 
le concepisce e le deduce per via di ragionamento. L’es- 
sere ideale poi , che è il primo noto, non ci si presenta 
come un sussistente, ma soltanto come un’idea, un 
esemplare, come la pensabilità.«di tutte le cose. Questo 
è il solo intetligibile essenziale che informi lo spirito 
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umano; e l'uomo, come non poteva dare a sè slesso nè 
pur questo tenuissimo raggio di sapienza , cosi non po- 
trebbe colle forze del suo intendimento crescere di una 
parte benché minima quei lume che lo rischiara. 

Ma Iddio è l’ente assoluto e perfettissimo, essenzial- 
mente intelligibile; reale e sussistente, e non già pu- 
ramente ideale; completo, e non indeterminato; intelli- 
genza, intelligibilità e bontà assoluta, e non già solamente 
esemplare delle cose. Dunque l’anima umana non può 
colle proprie forze giungere a percepir Dio in questa vita. 

624. Dico a percepire; con la qual parola vogliamo espri- 
mere una communicazione immediata della stessa divina 
sostanza all’ intelletto umano; e non già a concepire, la 
qual parola si adopera per indicare qualunque cognizione 
anche negativa: distinzione, su di cui qui non ci fer- 
miamo, avendone già discorso a bastanza più dì una volta. 

6^5. San Tomaso dimostra, che l’anima umana non 
può colle forze naturali giungere a intuire la divina 
essenza, partendo dalla maniera con coi essa in questa 
vita conosce le cose. Essa non conosce nella loro essenza 
se non quegli esseri che sono misti di forma e di ma- 
teria , 0 che hanno con questi qualche analogia. Ma la 
divina essenza eccede in infinito ogni ente creato, e non 
è mista di materia, ma è un atto purissimo. Dunque la 
cognizione di Dio, che si ha per una cotal somiglianza 
creata, non è la visione della divina essenza; ed è im- 
possibile che l’anima possa giungere da sè a intuirla (1). 

626. £ infatti, non avendo noi altra forma intelligi- 
bile fuorché l'ente conmunissimo, nè altra percezione 
fornita di materia fuorché del sentimento nostro su- 
biettivo e estrasubiettivo ; noi non siam capaci di cono- 
scere nella loro essenza, fuorché gli enti riducibili a dei 
generi e a delle specie. Dio all’opposto è l’essere fuori 
d’ogni genere, cioè infinito. Dunque noi non possiamo 
conoscerlo colle forze del nostro intelletto. Vero è che nè 
men gli Angeli ci sono conoscibili nella loro essenza, 
perchè non possiamo conoscere in questo modo le anime 
separate, le sostanze immateriali disgiunte dalla materia. 
Tuttavia l'essenza dei puri .spiriti la possiam conoscere 
in qualche modo perchè sono intelligenze finite, come noi 

(1) S. 1. qu. XII, art. XI. 
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Laddove l’essenza divina eccede ogni somiglianza presa 
dalle creature, perchè Dìo è l’essere fuori d'ogni ge- 
cnere ( 1 ). 

627. Come dunque conosciamo noi Dio, se la divina 
essenza ci è occulta? non abbiamo noi l’intùito dell’Ente 
assoluto? non è forse per esso che conosciamo tutte le 
o se finite? Si ammetta dunque la distinzione fra V es- 
senza e la sussistenza divina; questa ci è nota, non 
quella. Cosi si giustificherebbe il detto di Agostino, che 
noi vediara tutte le cose in Dio. 

Rispondo, che altra cosa è sapere che Dio è realmente, 
altra godere l’ intuito di Dio stesso sussistente. Della 
prima siamo capaci, non già della seconda. La prima 
non ci lascia -veder Dio nella sua sussistenza, come non 
è veder gli angeli il saper che sussistono. La seconda, 
se fosse, ci farebbe vedere l’essenza divina, perchè Dio 
non può essere {'obietto immediato del nostro intuito, 
senza che ci mostri 1’ essenza propria la quale non si 
distìngue dalla divina sussistenza. Veder Dio anche nd 
minimo grado, si è vederne la sua essenza. Ma noi di 
Dio sappiamo che è, non già cosa sui (2); più breve- 
mente, ne abbiamo un’idea negativa. 

Quanto a sant’ Agostino, la sua sentenza deve inter- 
pretarsi per modo, che s’intenda veder noi tutte le cose 
in un’ idea, in un lume che ci è partecipato da Dio im- 
mediatamente e che è sua appartenenza; lume, il quale 
ci serve di mezzo universale del conoscere, ma non ci 
manifesta per sè la divina sussistenza. Che se quel lume 
è divino, si può ben dire in un senso assai largo che 
noi vediam tutto in Dio (3). Ho detto in un senso assai 
largo, perchè a rigor di termini sarebbe un sistema pan- 
teistico, anzi il panteismo il più aperto, benché ad al- 
cuni possa sembrare il contrario. Infatti tutto ciò che 
noi vediamo in Dio è Dìo, nè in Dio si potrebbe veder 

(1) S. Th. De Ver., q. X. De Mente, art. XI. 

(2) Ibid. ad 4. 

(5) S. I, q. XII , art. XI. San Tonnso non fa mai distin- 
zione tra il veder Dio, e il vederne l’essenza. A nessuno poi 
di tutta l’antichità è caduto in mente che noi vediam Dio 
creante; il che volendosi indispensabile per evitare il pan- 
teismo. ne segue che i fliosolì e teslogi furon lutti pan- 
teisti tranne Vincenzo Gioberti I 
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altro che la sua sostanza. Ma noi vedremmo le creature 
in Dio; dunque le vedremmo come sua sostanza, come 
emanazioni divine, come Dio. In quella vece, le creature 
non si possono vedere in Dio nè pure dai divini com- 
prensori ; giacché in Dio non si può vedere che la causa 
esemplare e la causa efficiente delle creature, le quali 
sono il termine estrinseco dell’atto creativo divino. 

628. Ma come mai non vediam Dio, se viviamo in lui, 
in lui ci moviamo e siamo? Allorché lo pensiamo, non 
è forse presente al nostro intuito? 

Sì, è presente, o a meglio dire, noi stiamo davanti a 
lui; ma Iddio è presente al nostro intelletto senza es- 
sergli congiunto come forma intelligibile. Dio, come si 
esprime san Tomaso, è in tutte le cose con la pre- 
senza, con l’essenza, con la potenza; ed è nelle crea- 
ture intelligenti in un modo più intimo, perchè fa splen- 
dere su di esse una luce che riverbera da lui mede- 
simo. Ecco perchè si può dire di noi a preferenza delle 
altre creature, che siamo in Dio, che in lui abbiam vita 
e movimento. Con quella luce ch’Ei ci communica noi 
possiamo assorgere alla conoscenza di lui, senza vederne 
la sussistenza. Ecco in che senso Ei si dica presente a 
noi, allorché lo pensiamo (1). 

629. E pure se noi abbiamo intuito dell’ente ideale, 
vediamo Dio; giacché l’ente ideale è infinito, e noi ab- 
biamo dell’ infinito V idea. L’ente infinito è Dio. Dunque 
noi vediam Dio. 

Sotto quale aspetto Tente ideale, dì cùl abbiamo il na- 
turale intuito, è infinito? Sotto un solo, quello della sua 
illimitata virtù rappresentativa, essendo l’essere commu- 
nissimo ; ma non è infinito sotto tutti i rispetti, mentre' 
l’infinito così inteso è tutt’ insieme ideale reale morale, 
è l’ente stesso onnisciente onnipossente immenso ottimo 
e giustissimo. E questo ente infinito noi lo concepiamo, 
non lo percepiamo (2). Se l’oomo potesse percepir Dio 
nella sua stessa essenza, egli sarebbe impeccabile e go- 
drebbe della beatitudine; il suo intelletto inalzerebbesi 
alla sua più sublime operazione, e l’anima avrebbe rag- 
giunta rultima perfezione possiliile. 

(lì S. Tl)., De Mmle, art' XI, ad 11. 

(2) S. I, qii. LXXXYI, ail. II. > 
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630. E non giova l’opporre, che la visione ideale si 
distingue in due specie, nella naturale in cui s’intuisce 
Dio come ente, e nella sopranaturale e beatiflca in cui 
s’intuisce l’essenza divina; giacché non ci sono che due 
maniere di conoscer Dio, una per la sua essenza, e l’al- 
tra pel principio di causa , assorgendo dalla creatura al 
creatore, o dall’essere ideale incompleto all’ essere asso- 
luto , per via di ragionamento e d’ integrazione (i). 

CAPO QUARTO. 

\ 

Sviluppo del sentimento. 

631. Il sentimento umano è di due maniere, animale 
e spirituale. Lo sviluppo del sentimento animale è tutto 
relativo allo sviluppo degli organi corporei ; cosicché la 
perfezione di questi è la perfezione di quello, e l’atti- 
vità dell’ anima sensitiva dipende dal completo esplica- 
mento dell’organismo, quantunque nè pur questo non 
possa effettuarsi senza il concorso dell’anima stessa. 

632. Giova tuttavia osservare che la perfezione ultima 
del sentimento corporeo non esiste, se non quando esi- 
ste piena armonia del senso tanto subiettivo che estra- 
subiettivo, e così dei nervi e perciò delle sensazioni, 
come del sistema cerebro-spinale, e quindi delle imagini 
e del moto. Dalla perfezione degli organi dipende l’at- 
titudine loro alla recettività delle impressioni, e quindi 
anche la più ó meno normale natura delle sensazioni. 
Dalla perfezióne delle parti encefaliche dipende lo svol- 
gimento della fantasia. Ma non bisogna credere che una 
possa stare senza l’altra; ricevere, conservare, unire sen- 
sazioni fra loro, sensazioni con imagini e imagini fra 
loro, suscitarsi nell’ anima affezioni corrispondenti , tutte 
queste cose sono effetto della stretta unione di tutte le 
parti , di tutti i sistemi del corpo , della giusta loro pro- 
porzione, per le quali doti l’anima può avere il pieno do- 
minio del corpo al quale è congiunta. 

(f) San Tomaso non ammette che queste due vie; ecco le 
sue parole : Ftsio Dei per essentiam dividitur cantra visionem 
Dei per creataram. S. I, qu. CXIV, ari. 1. E poco dopo af- 
ferma che Adamo conosceva Dio senza il mezzo della dimo- 
strazione; a noi invece la dimostrazione è indispensabile per 
salire alla cognizione di Dio. 
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633. E questa perfezione, questo armonico influsso 
dell’anima sul corpo e del corpo sull’anima arriva a una 
data epoca della vita deH’animale. in cui l’anima stessa 
ha ormai acquistato gli abiti istintivi e appreso sperimeO' 
talmente a mantenersi in uno stato d’equilibrio; stato 
che necessariamente si altera l.° per i rinascenti bis»* 
gni che le perdite corporee procreano; 2.° per le acci- 
dentali impressioni esterne piu o meno energiche e of- 
fensive; 3." per le affezioni interne e le abitudini acqui- 
state dall’ animale. Finché poi l’organismo si presta al 
risarcimento delle forze organiche, l’anima gode di un 
sentimento perfetto e normale; giacché le sensazioni di- 
verse che nascono in tali casi, sono tante perfezioni del 
sentimento. Ma quando esse non possono piu riprodursi 
nella maniera normale, o cessano del tutto , allora l’af- 
nima sensitiva viene scemando e deteriorando poco a 
poco, fino alla distruzione del sentimento fondamentale. 

634. Il sentimento spirituale si svolge in proporzione 
degli atti intellettivi e volitivi , e riceve il nome ora di 
sentimento logico o razionale, ora di sentimento intellet- 
tuale 0 ideologico, ora di sentimento morale e religioso, 
a norma dell’ oggetto che lo risveglia e determina. Dei 
vari sentimenti attivi e passivi fu detto a bastanza in 
addietro (315 esegg.). 

635. Il bene del sentimento é un bene essenzialmente 
eubiettivo, perché il sentimento é la stessa realità, e si 
riduce o alla sostanza deU’anima o a’ suoi modi acciden- 
tali. Ora, il sentimento, fondamentale; misto di corporeo 
e d' intellettivo , é sostanziale ; tutti gli altri non sono 
che modi e perfezioni dell’anima, se si tratta di senti- 
menti gradevoli; sono poi sue imperfezioni,. se trattasi di 
sentimenti dolorosi. Il dolore non é propriamente un 
sentimento, ma un difetto, una mancanza del medesimo, 
per modo però che esso é riposto in una privazione, 
non già in una mera negazione, la quale non può essere 
nè piacevole nè dolorosa, essendo niente. 

636. In che consisterebbe dunque l’ultima perfezione 
possibile del sentimento in questa vita? Essa non potrebbe 
consistere che nell’esplicamento di tutte le forze dell’a- 
nima in modo, che le potenze non s’ impedissero già nè 
si turbassero le une le altre, ma tutte concorressero a 
produrre un sentimento unico gradevole, risultante dalla 
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somma dei sìngoli sentimenti. La qual cosa non può mai 
in questa vita avvenire. 

Poichò l.° la natura umana porta con sè un disordine, 
riconosciuto dagli stessi filosoQ del gentilesimo, pel qual 
disordine le potenze dell’ anima non hanno più quella 
soggezione alla verità e alla giustizia, che avevano nei 
primo uomo uscito dalle mani di Dio. Di qui nasce la 
tendenza disordinata verso i beni sensibili e corporei, 
i quali , per non turbare le potenze superiori, non do- 
vrebbero mai appetirsi se non come mezzi , in modo di 
usarne e non già di fruirne. Ora chi non sa che quanto- 
più l’anima si abandona ai beni corporei, di qualun- 
que specie essi siano, tanto si rende meno capace di 
gustare i beni spirituali, che sono tanto più nobili ed ec- 
cellenti ? 

2. ° L’anima umana soggiace a un’altra specie d’imper- 
, lezione, che è quel dolore che prova da qualunque di- 
fetto che patisce. Le sensazioni corporee dolorose, i sen- 
timenti sgradevoli spirituali, nascenti da ignoranza, da 
dubietà, dai mali anche morali che avvengono sotto i no- 
stri occhi 0 si conoscono per notizia storica , tutti que- 
sti, benché non siano nostri disordini morali , turbano 
nondimeno l’anima nostra, e le tolgono della perfeziono 
del suo sentimento. 

3. ° L’anima umana, soggetta alle leggi del tempo e 
dello spazio a motivo della sua congiunzione col corpOy 
non può fruire simultaneamente di tutti i sentimenti! 
dei quali ò suscettibile; ella quindi è costretta attuarli 
successivamente,. il che scema non poco di quella per- 
fezione, che potrebbe competerle, qualora li potesse ren- 
dere simultanei. 

637. Malgrado queste cause che limitano o corrom- 
pono la perfezione del sentimento umano , allorché però 
i sentimenti parziali son diventati abiti, l’anima può 
godere di uno stato gradevole, di un sentimento abi- 
tuale più 0 meno esteso e complesso. Anzi può godere- 
del bene del sentimento in diversi gradi, e per qualche 
istante anche ad un grado supremo, in cui l’uomo si 
chiama felice. 
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CAPO QUINTO. 

Sviluppo della volontà. 

638. Quantunque la volontà sia una potenza unica, 
sia la stessa attività dell’ anima come intellettiva e razio- 
nale I tuttavia non può svolgersi e perfezionarsi che per 
gradi successivi e alla maniera stessa delle altre potenze. 
Di più ; quantunque , come abbiamo dimostrato , tutte 
le altre potenze siano subordinate a questa ; questa però 
non può operare senza qualche previa operazione della 
potenza così del sentire che dell’intendere, ciò che pa- 
rimenti abbiamo dimostrato. Concludiamo, cbe — lo 
sviluppo della volontà è corrispondente a quello delle 
potenze che la sussidiano mel suo operare — . 

639. Finché la volontà non è ancor tratta dallo stata 

d’inerzia per qualche eccitamento, essa non esiste se non 
come tendenza, come un conato a operare. Infatti, la vo- 
lontà è la potenza di operare dietro un fine conosciuto : 
ma fino a tanto che l’intelletto non ha che l’intuito del- 
l’ente indeterminato o delle idee concrete e congiunte 
con delle percezioni, l’anima non può proporsi un fine 
delle sue operazioni; dunque non può mettere in eser- 
cizio la volontà. Tuttavia la potenza esiste, ed esiste 
con un atto suo proprio, o sia- esiste la radice di tutti 
quegli atti volontari che 1’ anima sviluppata può effet- 
tuare. Se l’anima intuisce l’essere ideale; deve anche 
inclinare verso il bene in universale ,' mentre il bene e 
l'essere, secondo l’assioma scolastico, si convertono. Questa 
inclinazione dell’anima verso l’essere conosciuto è ha- 
turale e ingenita nè più nè meno che l’ idea stessa 
dell’essere. ■ • ‘ 

640. Allorché l’anima è passata a conoscere qualche 
cosa, la volontà può ormai dirigere la sua inclinazione 
verso di essa, se l’intelletto gliela presenta come buona, 
o rifuggirne, se l’intelletto gliela presenta come mala. 
A misura poi che l’ intelletto viene estendendo la sfera 
delle cognizioni , anche la volontà si fa capace di vo- 
lizioni sempre più perfette. Abbiamo più sopra (467 e 
segg.) distinto i vari gradi di sviluppo pei quali ascende 
la facoltà del volere; i quali sono le volizioni alf'eltive, 

Psic. - Voi. II. a 
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eccitate dalle semplici percezioni dei beni reali animali; 
le volizioni appreziahre , generate da un giudizio sul 
grado dei beni percepiti, giudizio al quale è indispen- 
sabile l’idea astratta di bene; le volizioni elettive, ma 
forse non ancor libere, le quali avvengono allora che 
ranima ha presenti più beni di una stessa specie, o di 
specie differenti , cioè o meramente animali o anche 
spirituali, ma sempre subiettivi; finalmente le volizioni 
libere, che possono chiamarsi anche morali, benché non 
siano le sole morali, e queste si fanno con una scelta 
fra più beni di natura opposta, quali sono i beni su- 
biettivi e i beni obiettivi, venuti fra loro in collisione. 

641. Abbiamo inoltre accuratamente distinti due gradi 
assai differenti della volontà, o meglio due maniere di- 
verse del suo operare, la spontaneità e la libertà. Con la 
prima si vuol indicare unicamente V esenzione da ogni 
forza esterna, la quale sforzi e violenti la volontà a ope- 
rare, ciò che distruggerebbe ogni conòetto di volontà 
0 sia di potenza attiva dell’ anima intelligente. Con la se- 
conda si vuol indicare l’esenzione anche da ogni ne- 
cessità di determinarsi ad uno fra più partiti. 

É chiaro che la volontà deve immancabilmente operare 
tutte le volte che un solo bene le sta presente; e ciò 
per la legge stessa d’inerzia, la qual si fonda nella li- 
mitazione della natura umana. Così la volontà è neces- 
sitata a operare nei bambini che son cotanto dominati 
ancora dagli istinti e dall’ esigenza dei beni subiettivi, 
che soli conoscono. Lo stesso avviene anche negli adulti 
tutte le volte che non hanno campo di rappresentarsi 
al pensiero che un bene solamente. 

642. La necessità è un limite posto all’attività di ope- 
rare, se bene non la distrugga violentandola. Dunque 
— la perfezione della volontà consiste nell’esenzione da 
ogni necessità di operare, o sia nella libertà — . 

643. Quand’è però che la volontà potrà dirsi giunta 
a questa sua perfezione ? Allorché potrà prendere le re- 
dini di tutte le sue potenze, e dirigerle come e dove 
più le piace. La volontà non può certamente prevenire 
le operazioni delle potenze passive e dei ciechi istinti ; 
non può, per esempio, impedire i primi movimenti istin- 
tivi, nè le operazioni intellettive che nascono spontanee 
per gli eccitamenti delle sensazioni e dei fantasmi. Essa 
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però ha in sua mano una facoltà, con cui può distin- 
guere il bene dal male, affezionarsi a quello che più 
vuole, e così prendere il governo delle altre potenze 
forzandole a servire di altretanli mezzi a’suoi fini. 

E qual’ è questa facoltà? Noi l'abbiamo altrove spie- 
gato; essa è la riflessione. Mediante questa facoltà, la 
volontà può a suo arbitrio fermarsi a considerare le 
cose che l’ intelletto le presenta come buone o come 
male, cioè contrarie a’ suoi appetiti e a quelli del senso. 
Per questa considerazione essa distingue il prezzo delle 
cose, e cosi viene ad apprezzarle per quel che sono in 
sé stesse; pone sulla bilancia i diversi partili di ope- 
rare, e finisce a conoscere qual convefiga e quale non 
convenga , quale sia giusto e onesto e qual non sia. 
Ma può in pari tempo fermare la sua riflessione più to- 
sto su di una parte della cosa conosciuta che suU’allra, 
più tosto sui motivi subiettivi di operare che sulla ve- 
rità, abbassando capricciosamente il prezzo di un bene 
c inalzando quello del suo opposto; giacche noi par- 
liamo del caso in cui due beni di natura opposta si 
presentino entrambi alla facoltà del volere. Da questa 
riflessione, che chiamiamo pratica, nasce neU’anima una 
viva apprensione del bene così considerato, la quale fa 
inchinar la bilancia da una parte e abbracciare il partito 
che ha per tal modo ottenuta la preminenza. In ciò con- 
siste quella che abbiam chiamata libertà bilaterale, fonte 
del merito e del demerito. 

CAPO SESTO. 

Degli abili. 

644. Ogni operazione di una potenza è un atto se- 
condo e particolare che ha per causa l’alto primo; ed 
ogni atto secondo lascia neH’anima un effetto, che con- 
siste in un sentimento la cui natura s’ informa dall’ atto 
primo. Così un atto del sentire, una sensazione non è 
che un modo del sentimento fondamentale animale; un 
atto del conoscere è un modo dell’intelletto, una sua 
determinazione , che congiunge 1’ anima a un nuovo 
estendendo l’intuizione primigenia. Dunque ogni 
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atto nuovo del principio attivo supremo aggiunfre qual- 
che cosa al principio stesso, aggiunge un termine o un 
ogijelto del principio. 

645. Questo atto nuovo è momentaneo e passaggiero ; 
nondimeno esso non si scancella del tutto, ma lascia 
nell’anima una colai tendenza a riprodurlo e moltipli- 
carlo, giacche ad ogni operazione di potenza passiva ri- 
sponde un' inclinazione , una forza di potenza attiva, la 
qual sussiste e opera anche dopo cessato l’ eccitamento 
primo. Se un atto si cancellasse totalmente dall’anima, 
questa non avrebbe acquistato nè pure un grado minimo 
di sviluppo, ma si troverebbe nello stato primiero. Ciò 
‘che d’ordinario non può avvenire; giacché l’anima è per 
sua essenza un principio attivo, e ogni sua potenza è 
un conato di operazioni, che inclina l’anima a ricevere 
le esterne impressioni e ad appetire lutto ciò che giova 
alla sua natura. Perciò ella si affeziona ad ogni nuovo 
stato piacevole in cui entra ; e questa affezione sussiste, 
almeno per alcun tempo, anche dopo cessata la causa 
di quel nuovo stato. 

646. Che se di bel nuovo ella venga affetta a quello 
stesso modo, l’anima ripeterà dalla sua parte quelle stesse 
operazioni. Ma questa volta, tanto il suo operare passivo, 
quanto il suo operare attivo sarà più pronto e più per- 
fetto, perchè quella prima affezione e quel primo ope- 
rare lasciò in essa una tendenza positiva e determinata 
verso quelle operazioni attive e passive, cosicché l’ef- 
fetto di questa seconda impressione è la somma dell’ef- 
felto di due cause, cioè IP dell’ impressione stessa, e 
2.° dèU’inciinazione e previa aspettazione dell’anima. 

647. Inoltre, la stessa varietà e armonia delle potenze 
influisce in gran maniera sulla riproduzione facile e spe- 
dita degli atti dell’anima. Le sensazioni, a ragion d’esem- 
pio, allorché si ripetono una seconda volta, risvegliano 
anche la facoltà delle imagini; queste risuscitano le idee; 
le idee cosi congiunte alle percezioni e ai fantasmi por- 
gono una ragion di operare alla volontà; e cosi via. Or 
quando si alzano a operare più potenze, l’attività del- 
l’anima è tanto maggiore; ma siccome le potenze non 
si mettono in relazione fra loro, se non dopo ripetute 
esperienze, cosi la ripetizione degli atti produce nel- 
l’anima una più estesa e più energica attività di operare. 
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648. Quanto più si vanno ripetendo gli atti, tanto 
più s’aumenta la forza la prestezza e la perfezione delle 
potenze; e questa — facilità di operare acquistata con la 
ripetizione degli atti — è appunto quello che commune- 
mente prende il nome di abito. 

649. Si deve distinguere Vabito dalla disposizione natu- 
rale; quello è acquisito, avventizio; laddove la disposi- 
zione ò inserita nella stessa natura, e costituisce l’atto 
primo 0 la potenza di operare. Questa disposizione si 
chiama talvolta abito per indicare che essa sussiste nel 
subietto continuamente. La disposizione quindi in que.sto 
senso è un abito di natura. 

650. Di più, si deve osservare che all’essenza dell’a- 
bito appartiene la facilità di operare. Ora da che risulta 
questa facilità? Essa risulta da due cose, cioè dalla fa- 
coltà di operare l.° con prestezza, e 2.“ con perfezione. 
L’una cosa è inseparabile dall'altra; l’abitudine dice pra- 
tica di operare, e la pratica si manifesta con la celerità, 
coll’esattezza e perfezione dell’operazione. Cosi l’abito 
del canto si manifesta per una certa prontezza ad ac- 
cordare le voci e una certa precisione nel distinguere cia- 
scuna di esse e nel pronunciarle .spiccatamente. 

651. Ma affinchè questa facilità di operare costituisca 
ciò che chiamasi abito, fa d’uopo che non sia facilmente 
mutabile o amissibile, ma deve indurre nel subietto una 
nuova qualità e, per cosi dire, un’altra natura. Ho detto 
che all’essenza dell’abito appartiene che non sia facil- 
mente mutabile; il che vuol dire, che l’abito non si co- 
stituisce se non dopo una sufiìciente ripetizione di atti, 
il numero dei quali non si può stabilire, dipendendo in 
gran parte dalla più o men felice disposizione di natura 
e dalla maggiore intensità del soggetto operante. 

Parimenti è da notarsi che, se la ripetizione degli atti 
0 sia l’esercizio delle potenze è la causa onde gli abiti 
si riproducono, il disuso all’opposto è causa per cui gli 
abiti acquistati a poco a poco si cancellino ; ciò- che tra 
poco si vedrà più chiaramente. Quindi la causa stessa 
che genera gii abiti , è quella che li mantiene e che 
li può indefinitamente rinforzare. 

652. Non potendo l’anima umana esercitare le sue po- 
tenze senza il soccorso del corpo, come abbiam veduto 
più sopra, si può dimandare se il subietto degli abiti 
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sia Tanima o il corpo. La risposta giace nella stessa de- 
finizione dell’abito, il quale fu da noi chiamato — una 
facilità di operare. — Questa defìnizi«)ne indica a bastanza, 
che nessun abito appartiene al corpo, mentre il corpo c 
inerte, nè può operare se non in quanto vien determi- 
nato da qualche forza da lui distinta. Stante però la di- 
pendenza che l’anima ha dal corpo nell’esercizio delle 
sue potenze, diciamo con san Tomaso (S. I, q. L.), che le 
disposizioni che ha l’aoima a tutte le operazioni dipendenti 
dall’organismo, sono principalmente nell’anima, e possono 
essere secondariamente nel corpo, in quanto il corpo ri- 
ceve una cotal disposizione e attitudine a servir pronta- 
mente alle operazioni dell’anima. 

653. Gli abiti si distinguono secondo le potenze. Quante 
sono le potenze fondamentali e specifiche deH’uomo, al- 
tretante sono le specie degli abiti , cioè : 

664. l.“Ci sono gli abiti animali, nascenti dall’istinto ani- 
male acquisito o sia sensuale, come quelli che consistono 
nell’abilità al canto, al corso, al nuoto, a tutte insomma 
quelle operazioni si svariate e maravigliose che vediamo 
eseguirsi dagli animali, e che nell’uomo si associano 
quasi sempre agli abiti spirituali. 

655. 2.® Gli abiti spirituali, nascenti dall’istinto uma- 
no, i quali si suddividono in tre classi distinte, che sono: 

a) Gli abiti intellettuali, teoretici e pratici. I teore- 
tici non riguardano che l’intelletto puro, quali sono 1.® l’a- 
bito della memoria o della scienza in generale, e 2.® gli 
abiti della ragione o delle scienze in particolare. I pra- 
tici risiedono non solo nell’ intelletto, ma anche nella po- 
tenza di operare o di applicare la teorica alla pratica , 
come il senno, la sagacilà, e simili. 

b) Gli abiti misti, o sia della facoltà locomotrice di- 
retta dalla ragione, quali sono le arti meccaniche e liberali. 

c) Finalmente gli abiti morali, buoni o cattivi, cioè 
le virtù e i vizi. Gli abiti virtuosi si distinguono in quat- 
tro sottospecie; se l’abito morale perfeziona semplicemente 
la volontà, conformandola alla legge morale, ne nasce 
la gfÌMs<i 2 ta; se perfeziona anche la ragione, sicché que- 
sta suggerisca i mezzi opportuni per eseguire la legge 
morale, ne sorge la prudenza; se per ultimo perfeziona 
anche l’appetito, allora se questo è il concupiscibile, 
si genera la temperanza; se ò l’irascibile, esiste la for- 
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tezza; quattro vìrtìi cardinali suddivisibili in altre molte, 
a CUI si oppongono altretanti abiti viziosi. 

656. Il pieno sviluppo di tutti questi abiti, inquanto sono ^ 
buoni e armonizzanti fra loro, costituirebbe la somma per- ' 
fezione deU’umana natura, quale si può concepire da noi 
come conseguibile in questa vita, ma che nel fatto non 
giunge mai al suo colmo. Intanto però possiam dire, che 
l’anima umana s’ingrandisce più e più a misura che viene 
acquistando gli abiti buoni, e che per legge di associa- 
zione e forza unitiva adopera le varie specie di abiti, 
così animali che intellettuali, teoretici e pratici, e li fa 
servire a un fine unico , al fine veramente degno del- 
l’umana dignità, qual’è la perfezione morale e la felicità. 
Dal che sorge nell’anima un sentimento abituale, uno 
stalo non solo tranquillo, ma piacevole, in cui ha la co- 
scienza della propria dignità e grandezza, come tra poco 
si vedrà più chiaramente. 

CAPO SETTIMO. 

Del vario cregeere e scemare delPanima umana. 

657. L’anima umana come cresce evien perfezionan- 
dosi , mediante l’ acquisto degli abiti relativi alle varie 
sue potenze; così egualmente può scemare e venire ognor 
più deteriorando, per la perdita degli abiti o per gli 
abiti viziosi. Ora su questo crescere e decrescere dell'a- ' 
nima si possono movere moltissime questioni, delle quali 
noi tocclieremo le principali solamente. 

658. E in primo luogo si può cercare — per quali 
gradi l’anima umana ascenda alla sua più alta perfe- 
zione — . 

659. Sant’ Agostino (1), considerando la potenza e ca- 
pacità dell’anima non solo secondo la semplice natura, 
ma anche da ciò ch’ella riceve [ter grazia, distingue sette 
gradi del suo sviluppo e ingrandimento. 

660. Il primo grado ò quello deU’amwioziowe. L’anima 
umana con questo atto dà la vita al corpo, concorrendo con 
la propria forza all’organizzazione di esso, riducendo tutte 
le parti corporee a unità e impedendone la corruzione. 

(1) De qnantitate animae, n. 70 e segg. 
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Essa concorre , come opina il gran vescovo d’Ippona, an- 
che a tutti i fenomeni della vita organica e vegetativa. 
E' qui devesi osservare, che quest’atto si viene tanto 
più esplicando, quanto più il corpo si approssima alla 
sua perfetta misura e proporzione ; pel contrario esso è 
tanto più imperfetto, quanto sono maggiori le forze con- 
trarie della materia corporea non sempre egualmente ac- 
concia a ricevere l'atto della vita. 

661. Il secondo grado ò qnello del .9e?ùimeM<o corporeo 
acquisito. Sensum lo chiama sant'Agostino, ma è d’uopo 
distinguere il sentimento fondamentale che comincia 
coU’atto stesso deU’animazione, dal senso acquisito, così 
interno che esterno, nascente dalle immutazioni corporee. 
Quanto non si estende e quasi moltiplica la forza dell’a- 
nima per la moltitudine eia varietà delle percezioni cor- 
poree e delle sensazioni subiettive! L’anima riceve, per 
cosi dire, in sò la natura di tutte le cose che la circon- 
dano, e che l’affettano di un modo gradevole o molesto. 
Con la forza unitiva connette insieme le percezioni dei 
vari sensi, senza di che non potrebbe percepirle come 
un tutto. La forza stessa unitiva è giovata dM' istinto 
animale, pel quale appetisce il gradevole e rifugge dal 
molesto e doloroso.. Il moto associato alle sensazioni dei 
vari sensi la istruisce delle distanze, delle località, della 
solidità dei corpi ; e così da una parte le facoltà passive 
del senso eccitano le attive dell’appetito, e le operazioni 

' di questo dan luogo alle associazioni , ai gruppi delle 
percezioni stesse, le quali poi si riproducono internamente 
sotto forma d’ imagini , e si uniscono in seguito alle 
sensazioni. Arrivato a questo punto, il principio senziente 
è oggimai fatto padrone delle membra da lui animate, e 
si trova nella più completa e perfetta armonia col mondo 
esteriore, il che è il suo più alto sviluppo, proprio an- 
che delle anime belluine. Se non che Tanima umana riu- 
nisce anche la natura intellettiva; e perciò dopo avere 
animato il corpo, intuisce anche l'essere ideale, e perce- 
pisce poscia intellettivamente tutto ciò che avviene nel 
sentimento corporeo. 

662. Il terzo grado è Varte. L’arte è un abito di ben 
operare secondo certe norme dirette a un fine. Essa dun- 
que importa una riflessione , senza di cui non ci p«iò 
essere alcuna norma di operare. Della qual riflessione si 
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distinguono due specie, secondo l’ordine delle arti stesse, 
meccaniche o liberali, popolari o dotte. In questo stadio- 
dei suo sviluppo 1’ anima apprende il linguaggio, stru- 
mento della riflessione ; avverte con esso le verità com- 
muni , e si avvezza al ragionare ; apprende tulle le arti 
più necessarie alla vita, tanto individuale, quanto com- 
mune cogli altri uomini. Anche le scoperte e le inven- 
zioni entrano in questa categoria, e non può dirsi a ba- 
stanza quanto sia l’ ingrandimento die all’ anima si ag- 
giunge dallo studio della natura, traendo profitto da 
tutte le qualità dei corpi, e facendo servire a’ suoi fini 
tutto, a cosi dire, l’universo. Quanta poi è la sua po- 
tenza nel ragionare! quanta la sua forza creatrice nella 
poesia , la sua pompa nell’ eloquenza >a sua grazia e 
varietà nella musica ! L’ anima per mezzo di queste arti 
comprende in sò il passato per la memoria , il presente 
per la iiercezione, e spinge V occhio nel futuro, congettu- 
rando gli eventi che saranno, prevedendo gli elTetti più 
Jontani, e preparandoli talora ella stessa. 

Se non che questi pregi s-m communi in parte al 
dotto e all’indotto, ai buoni e ai cattivi. - 

66.3. 11 quarto grado di svilupppo è quello della mo- 
ralità, la quale ò il fonte della vera grandezza', del me- , 
rito e della lode che chiama la ricompensa. Per mezzo 
della moralità l’anima ama l’essere secondo il grado della 
sua dignità, e questa forza si manifesta specialmente nella 
pugna eh’ essa sostiene contro i ciechi istinti , contro 
sé stessa , aflìne di mantenersi giusta onesta benefica. 

È per questo mezzo eh’ essa si rende somigliante a Dio 
essenzialmente buono ; è per questo che s’ inalza al 
disopra di tutta la natura , e tutto pone sotto i piedi 
più tosto che disconoscere la verità e macchiarsi di colpa; 
ò per questo che stringesi in società cogli altri uomini 
e con Dio, E siccome la giustizia, la rettitudine dell’ani- 
mo, e il culto dell’essere assoluto e della creatura intel- 
ligente per l’assoluto, in una parola la moralità è il fine 
ultimo, 0 almeno deve esserlo, di tutte le umane azioni; 
quindi, giunta l’anima a questo punto,* nobilita tintele 
altre azioni per sè non morali, concentra tutti i fini par- 
ticolari in questo solo, e così dà un valore assoluto a tutte 
le sue azioni. 

664. Alla quale perfezione tuttavia non giunge l’anima 
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se non dopo aver durato una lotta laboriosa e lunga con 
tutti gli interni appetiti e le esterne spinte al male mo- 
rale. E fa d’uopo avvertire, che Tavanzamento nella via 
della virtù sarebbe assai lento, e spesse volte il corso 
sarebbe retrogrado, se un aiuto superiore non si aggiun- 
gesse all’anima, da cui le viene e luce intelligibile per 
vincere ogni errore della mente, e un sentimento divino 
che la move, la aiuta a superare ogni ostacolo e a cam- 
minare con lena invincibile su di un calle di virtù e di 
meriti che non termina se non in Dio. Noi non pos- 
siamo qui ragionarne se non come di un fatto; e il 
fatto è troppo evidente per non lasciare scusa a chi 
vuol chiudeie gli occhi per non vederlo. Gli eroi del 
Cristianesimo han fatto vergognare di sò i sapienti del 
gentilesimo , e fra i cristiani gli uomini veramente 
grandi, non per qualche dote dell’ingegno o per qualche 
virtù isolata, ma per una vita completamente virtuosa, 
sono coloro che eseguiscono fedelmente i doveri reli- 
giosi e camminano nella via della cristiana perfezione. 
E ciò che più fa meraviglia, di questi eroi ammirandi 
ne conta ogni classe, ogni condizione degli uomini. La 
grazia è principio di un’ attività morale indeQnita ; a 
lei si deve il progresso delle nazioni , mentre ella sola 
ha sublimato il pensiero umano, ha dato agli animi una 
giusta direzione, e ai cuori una capacità immensa. Essa 
generò la ctirità, la quale abbraccia tutto; e il mondo 
se ne credette in possesso, perchè seppe imitarla in qual- 
che modo con la filantropia. 

665. Il quinto grado è la tranquillità, o sia quello stalo 
di appagamento, nel quale entra l’anima dopo aver vinta 
la pugna colle proprie inclinazioni e passioni. In tale 
stato l’anima fruisce di un sentimento dolcissimo e per- 
fettissimo, il sentimento della pace, non avendo più a 
lottare contro i pravi istinti, mentre gli abiti virtuosi 
impediscono il loro ricalcitrare ; appena essi sussistonp 
per meglio tener desta la virtù al suo pronto ed alacre 
operare. La mente non considera più le cose create se 
non come tanti mezzi del perfezionamento morale , e 
r animo gustando ognor maggiormente le dolcezze del 
ben fare e quella libertà che ne è una ricompensa, si 

' abandona fiduciosa in Dio e in lui trova riposo. 

666. Tolta dunque dagli occhi la nebbia delle passioni 
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e il prestigio dei beni falsi e caduchi, Tanima entra nel 
sesto grado di sua perfezione, che è h ricerca della ve- 
rità pura e immutabile. Questo è lo studio delle cose 
divine, a' veder le quali non è capace se non colui, il 
quale ha l’occhio sgombro dalla nebbia di ogni cosa 
terrena; studio malagevole, a cui si richiede quello spi- 
rito retto e quel cuor mondo che il Salmista chiedeva 
a Din. 

667. Finalmente il settimo e ultimo grado della per- 
fezione dell' anima consiste nella visione e contemplazione 
della verità incommutabile, che induce' neU’anima un co- 
tal godimento del sommo bene , proprio solamente di 
certe anime privilegiate. 

668. Si può inoltre dimandare, — se l’anima umana 
sia capace in questa vita di una perfettibilità indeflnita, 
0 se diasi un termine, oltre il quale non ci sia più 
campo a verun incremento — . 

In tale questione bisogna distinguere tra le facoltà 
sensitive e le facoltà intellettive. In quelle si dà un 
termine di confine, laddove queste sono suscettibili di 
un grado sempre maggiore di perfezione. 

E per vero , le facoltà sono tanto più perfettibili, 
quanto più nobile, più esteso e incorruttibile è l’oggetto 
che le informa. Ora qual è l’oggetto delle facoltà sen- 
sitive ? Esse propriamente non hanno alcun oggetto, ma 
soltanto dei termini materiali ; e se si vuole, si può dar 
loro un oggetto, purché si aggiunga eh’ esso non è che 
materia. Che se l’oggetto delle potenze sensitive è ma- 
teriale, queste potenze necessariamente ricevono il loro 
limite e la loro maniera di operare dalla materia. Ora, 
la materia è particolare, soggetta alle leggi del tempo 
e dello spazio, e perciò corruttibile; dunque l’operare 
delle potenze sensitive sarà sottoposto alle stesse leggi 
e condizioni. Infatti l.“ il senso corporeo non è più 
esteso di quel che lo sia il corpo che gli aderisce; 
2.® l’anima non può ricevere altre modificazioni che 
quelle che rispondono ai sensi esteriori e al senso in- 
terno : 3.® non può ad ogni istante provare tutte le 
possibili sensazioni, ma ad ogni istante non ha in cia- 
scun organo che una sola sensazione, quantunque più o 
meno complessa; cosi l’occhio non può percepire un 
corpo rosso e un corpo giallo nell’ identico tempo e spa- 
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zio : 4." finalmente nel corrompersi dell’organismo cessa 
l’unità del sentimento corporeo, e perciò anche l’esistenza 
del principio supremo senziente dominatore del corpo. 

Le facoltà intellettive , pel contrario percepiscono le 
cose come oggetti, senza dipendere da verun organo 
corporeo. Quindi non soggiaciono alle leggi del tempo 
e della spazio, se non inquanto talvolta sono impedite 
dalle potenze sensitive nel loro operare. Infatti la mente 
può contemporaneamente presentarsi gran numero di 
idee, e idee le più disparate; può con grandissima ra- 
pidità passare da un complesso d’idee a un altro, nò 
abbisogna degli oggetti materiati per eseguire le sue 
operazioni, ma unicamente di queU’aiiito che la facoltà 
dei fantasmi le presta, E ciò che può la mente, può an- 
che la volontà. Da ciò si deve conchiudere, che l’intelli- 
genza può crescere a un segno indeterminato di perfezio- 
ne, perchè l’oggetto suo è ideale, e perciò universale e 
incorruttibile, fuori d’ogni tempo e d’ogni spazio ; mentre 
invece ranimalilà, ristretta nel suo oggetto alla materia 
e nel suo operare agli organi sensitivi, non pnò perfe- 
zionarsi se non in ragione che il corpo, soggetto alla 
corruzione, ò strumento delle sue operazioni più o meno 
perfetto. 

669. Inoltre le potenze sensitive essendo mosse dalle 
cose sensibili, quanto più queste sono forti, la capacità 
delle potenze, invece di crescere, tanto più si corrompe 
e perturba; ma Tintellelto, quanto più sublime ed ec- 
cellente è l’oggetto che lo informa, tanto più cresce in 
forza e capacità. La qual capacità non può avere un li-' 
mite prefisso e determinato in natura , fuorché quello 
del primo nolo e del primo sentilo. Giacché noi abbiamo 
mille volte ripetuto, che tutto il positivo delle umane 
cognizioni 6 ricevuto dai sensi, i quali possono molti- 
plicare le loro percezioni, ma non possono uscire dalla 
sfera delle cose sensibili. Però l’intendimento, avendo la 
capacità dell’analisi e della sintesi, può accrescere ognor 
più la sfera delle proprie cognizioni nell’ordine della natu- 
ra, può crearsi, le scienze astratte e le scienze applicate, 
assorgere alla cognizione dell’Ente assoluto e della causa 
prima di tutte le cose, studiare i fini delle cose tanto 
in particolare, quanto nel loro assieme ; nel qual lavoro, 
che pure è grandissimo, una mente non può mai dire 
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(li essersi lanlo avanzata d’aver tocco 1’ estremo. Ecco 
dunciue un progresso aU’indefinito; ecco un campo senza 
confine aU’indagine della verità anche neU’ordinc della 
cognizion naturale; ecco una 'ragione di quel progresso 
che vanno ai nostri giorni e andranno facendo nei se- 
coli avvenire non solamente le scienze positive e natu- 
rali, ma ben anche le astratte e metafisiche. 

670. La stessa capacità, anzi una maggiore, è posse- 
duta dalle potenze morali, perchè l’uomo può affezio- 
narsi ognor più alla verità, aU’ordine morale, alla giu- 
stizia, e adornarsi l’animo di virtù ognora più belle e 
magnifiche, a seconda dell’intensità maggiore e della* 
maggior cognizione delle cose. 

671. La qual capacità tuttavia, finché si contiene nei 
termini della natura, deve riconoscersi per assai limitata. 
Allora soltanto essa rompe. ogni confine e si rende ca- 
pace di una perfettibilità interminabile, quando le sia 
accresciuto sì il lume della ragione che la forza della 
volontà. E tutto ciò, come abbiam già detto, deriva dalla 
yrazia, con cui si aggiunge alla natura umana un bene 
che colle proprie forze essa non può nè conoscere nè 
acquistare. Per la grazia l^uomo communica direttarncnte 
coir infinito reale e sussistente, e perciò quanto più in- 
tima si fa una tale communicazione, tanto più cresce 
la perfezione dell’ anima. Non già che l’anima, la quale 
è finita, possa vestire un’infinita perfezione; ma intanto 
non c’è grado nell’anima che si possa dire l’ultimo p()s- 
sibile, se non relativamente al suo tipo che è in Dio. 
Ecco perchè il Cristianesimo ha dato mai sempre esempi 
di virtù sovrumane e sconosciute ai gentili , e al tempo 
stesso accrebbe in gran maniera l’istessa forza del lume 
razionale, giovando cosi immensamente anche alle scienze 
profane. E questo nuovo elemento di progresso non 
perirà nè si scemerà giammai nelle nazioni cristiane 
prese in massa, le quali sono destinate a percorrere una 
via interminabile di sapere e di virtù, finché verrà la 
consummazione, non bastando a sradicare quell’ elemento 
di progresso tutte le forze nemiche della naturale igno- 
ranza e corruzione, nè gli sconvolgimenti delle umane cose. 

672. Un’altra questione ci si presenta, ed è — se 
l’anima umana possa deteriorare e perdere di quelle per- 
fezioni che già si era acquistate — . 
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À scioglier la quale basta ricorrere all’esperienza: noi 
vediamo che 1’ anima come acquista , cosi anche vien 
perdendo degli abili acquistati. Bisogna tuttavia distin- 
guere gli abiti intellettuali dai pratici, e questi dai morali. 

673. Gli abiti intellettuali s[^culativi,che costituiscono 
la scienza, non si possono perdere se non per accidente. 
Giacché questi abiti si contengono , come dice s. To- 
maso, principalmente nellMntelletto possibile, e seconda- 
riamente nelle forze apprensive della sensivilà, le quali 
servono di strumento alle potenze intellettive. Ciò po- 
sto, se si corrompono le forze sensitive, gli abiti intel- 
lettuali non possono operare. Esistono tuttavia nell’ intel- 
letto possibile, da cui, rimosso l'impedimento, potrebbero 
riprodursi. 

674. Ma circa questi abiti un’altra considerazione è 
da farsi. Dobbiamo cioè distinguere gli abiti nascenti 
immediatamente dal lume razionale, quali sono i supremi 
principi! del ragionamento; e gli abili razionali, gli abiti 
cioè del ben giudicare e ragionare. I primi non si pos- 
sono perdere, perchè scaturiscono dallo stesso lume in- 
nato dell’ intelletto, e formano con esso una cosa sola. 
Onde converrebbe che l’uomo potesse perdere quel lume, 

S er poter perdere quegli abili. Gli altri invece dipen- 
ono da un’applicazione dei principii; nella quale po- 
tendo la ragione sbagliare, è chiaro che questa specie 
di abiti va soggetta ad aumento e decremento. 

676. Gli abiti intellettivi-pratici , voglio dire gli abiti 
delle arti belle e meccaniche, siccome dipendono non 
solo dall’ intelletto, ma anche dalla ragione e dalle forze 
apprensive e istintive del senso corporeo, soggiaciono 
aneli’ essi a deperimento. 

676. Finalmente gli abili pratici-morali si corrompono 
per tutte quelle affezioni contrarie, alle quali, sia per 
il libero arbitrio, sia per altre cause estrinseche, l’anima 
può andar soggetta: tali sono l’ignoranza, le passioni, 
la fervida fantasia, e tutte quelle cause che guastano il 
giudizio della mente. 

677. In generale dobbiamo ritenere, che gli abiti pos- 
sono viziarsi, indebolirsi, e perdersi anche del tutto per 
cagioni opposte a quelle onde si acquistano. Ora siccome 
l’acquisto degli abili dipende 1.® dalla naturale disposizione, 
2.° dagli atti perfetti e armonici delle potenze, 3.° dalla 
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frequenza piti o meno continuala degli atti; cosi per 
l’opposto essi van perdendo ognor più 1° per gl’im- 
pedimenti che si oppongono alla disposizione naturale , 
per gli atti ripetuti contrari alla natura degli abiti 
già acquistati, 3.“ per la diuturna cessazione degli alti. 
Quest’ultima però non guasta nè toglie al tutto gli abiti, 
se non perchè ristesse cessare da un’azione importa 
l’esercizio di un’altra, e quindi di un abito contrario. 
Per tal modo cessa l’abito della scienza, perchè il sog- 
getto si occupa in altre operazioni; cessa la virtù, per- 
chè la volontà si affeziona immodicamente alle cose che 
le sono contrarie. Infatti la virtù è l’abito di conformarsi 
prontamente alla legge, frenando le passioni; e chi in 
essa non si esercita, ne perde l’abito, perchè le passioni 
s’ impossessano' a poco a poco dell’animo e così espellono 
la virtù. Egualmente l’abito della scienza rende la ra- 
gione pronta alle sue operazioni: ma facciasi che la ra- 
gione desista da questo esercizio; allora essa va perdendo 
di quella prontezza e abilità, lasciando che soltentrino 
gli errori, le illusioni, la forza dell’ imaginazione, i pre- 
giudizi. Gli abiti buoni vengono così ad essere corrotti 
scemati e tolti dagli abiti contrari e viziosi, i quali non 
danno già all’anima alcun aumento, ma vi generan dei 
difetti che ne scemano ognor più l’altività e l’estensione. 

678. Per ultimo dimandiamo, — se delle tre parti co- 
stituenti la perfezione dell’anima, la mente, il sentimento 
e la moralità, alcune possano svilupparsi, restando im- 
perfette le altre — . 

Al che rispondiapao positivamente, e lo proviamo tanto 
coll’ osservazione del fatto, quanto con la ragione. 

679. Il fatto, a cui ci appelliamo, è il più ovvio e com- 
mune. Non vediamo noi forse molti uomini, nei quali c’è la 
maggiore squisitezza dei sensi , in parte naturale e in 
parte perfezionata coll’arte, mentre l’intelletto e la ragione 
presentano pochissimo sviluppo? Non vediamo altri di- 
stinti pel loro sapere, ma sproveduti di virtù morali, 
che perciò hanno un sentimento morale sì poco svilup- 
pato, onde sì poco sentono le voci della coscienza? Quanti 
all’incontro, il cui sviluppo intellettuale è scarso, sono 
poi di un sentimento morale del'catissimo, e adoi ni delle 
più belle virtù! Non nego che il sentimento spirituale sia 
tanto più perfetto, quanto è maggiore lo sviluppo intei- 
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lenivo. Esso però può crescere in intensità, se bene non 
cresca in estensione e finezza. Ci può dunque essere uno 
sviluppo di sentimento maggiore che dell’ intelletto. 

680. Cerchiamo ora la ragione di questo fatto. Esso 
dipende appunto da ciò che le potenze hanno diversi 
oggetti e diverse operazioni, e quindi le une possono 
crescere, arrestandosi le altre, secondo l’esercizio che 
Tuomo ne fa, e le circostanze in cui si trova. Infatti 
r intelletto può svilupparsi con la riflessione scientifica, 
può fornirsi di estese e svariate cognizioni, senza che 
la volontà siasi mossa ad amare la giustizia, nè il cuore 
siasi sentito infiammare verso l’Autore di tutte le cose. 
Perciò vediamo che fra gli studiosi delle scienze natu- 
rali e fisiche si rinvennero mai sempre dei materialisti; 
laddove dovrebbe avvenire tutto l’opposto, mentre lo 
spettacolo ammirabile della natura dovrebbe inalzarli ne- 
cessariamente a Dio. Al contrario uomini iilioti, giunti 
appena a conoscere il bene morale e a distinguerlo dal 
male, si applicarono seriamente alla perfezione della vo- 
lontà, e riuscirono a vestire gli abiti delle più belle virtù. 
L’anima dunque può sviluppare alcune potenze a prefe- 
renza di altre, e anche a detrimento di altre. 

681. Non può negarsi che il sentimento anche spiri- 
tuale si trovi più 0 men chiaro ed energico nei diversi 
.individui, e che perciò altri sia per natura più di altri 
disposto e inclinato alla virtù. Ecco una causa, diremo, 
fisica di uno squilibrio di sviluppo fra le potenze intel- 
lettuali e le pratiche. La volontà può tuttavia esercitare 
una indefinita influenza sulle disposizioni naturali; e 
perciò può correggere i difetti della natura, come an- 
che può soffocarne i germi più preziosi. 

682. Che se noi cerchiamo in che sia riposta la vera 
perfezione e l’ultimo sviluppo dell’anima umana, dob- 
biamo distinguere, dietro i fatti testé veduti, fra la natura 
umana e l’umana persona. La natura umana può per- 
fezionarsi, restando imperfetta e viziata la persona. Ma 
questa non può perfezionarsi so non in ragione dello 
sviluppo che avviene nella natura. La personalità giace 
nella parte superiore e più nobile dell’ uomo, cioè nella 
sua libera volontà. Tutto il restante appartiene alla na- 
tura. Ciò posto, per' quanto la ragione e l’intelletto si 
sviluppino, se non si sviluppa la facoltà morale, la per- 
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sona non* può dirsi perfezionata. Ed egli può anzi av- 
venire, come avviene non rare volte, che la persona 
venga ognor più deteriorando, mentre la natura si per- 
feziona. Tale è il fatto deplorabile di molti , i quali per 
somma sventura si abandonano al vizio, e giungono a 
tanta depravazione di non considerarlo più come tale, 
mentre del resto sanno conciliare con le loro passioni 
molte virtù sociali e una vita operosa e il corredo di 
molte cognizioni. 


Psic. — Voi. li. 
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LIBRO TERZO. 

DEI DESTINI DELL’ANIMA UMANA. 

CAPO PRIMO. 

^talo della qulslione. 

683. A che tende Tanima umana? perchò fu creata, 
congiunta a un corpo, dotata di un lume razionale con 
cui conoscere sè stessa, il mondo e Dio? perchè è la- 
sciata per un tempo più o men lungo nella carriera mor- 
tale, e poi scompare dalla scena del mondo? dove se ne 
va dopo la morte? 

Ecco Tultima e più importante questione, che ci si pre- 
senta da sciogliere, dopo avere scrutata l’essenza dell’a- 
nima umana e le leggi del suo sviluppo. Si tratta di sa- 
)ere quali siano i suoi destini: senni ne interroghiamo 
a divina rivelazione, questa ci risponde di una maniera 
a più semplice, e insieme la più sodisfacente e conso- 
ante per chi cerca la verità con candore e schiettezza, 
ma la più tremenda per chi odia la verità e il bene: 
se poi ne dimandiamo la ragione umana, il testimonio 
della coscienza, astrazion fatta da ogni domina religioso, 
convien confessare che la mente è incapace di alzare il 
velo che ricopre i destini dell’anima, e di dare soluzione 
a una folla di problemi che le si presentano. Qual è il 
bene, a cui l anima deve aspirare? qual è il sommo 
bene ? perchò l’uomo sente in sè una lotta continua tra 
. gl’istinti e la ragione? a che fine è posto sulla terra dal 
Creatore? per godere, o per esercitare la virtù? per se- 
guire gl’impulsi del suo amor proprio, o per preferire 
l’onesto al piacevole, il giusto al suo interesse privato? 
ma allora perchè sarà costretto a tanto combattimento? 
e all’ultimo, perchò vive egli un giorno su questa ter- 
ra, e poi muore? Tutto, dico, è sciolto e spiegato dalla 
rivelazione divina con un sistema.il più coerente, per- 
chè è il solo vero; ma la ragione, quando sia abando- 
nata a sè stessa, non può che prender sovente le ombre 
i^er la realtà e cader in errore, di che abbiamo una 
ova in tutti i sapienti del gentilesimo. 
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Ciò nondimeno, quello che la ragione non può fare da 
sola, può farlo in gran parte con la guida della Fede. Se 
il filosofo pagano o perchè privo di tradizion religiosa, 
0 perchè ottenebralo da una tradizione già corrotta e 
traviata , ha potuto tuttavia molte questioni indovi- 
nare, in molte altre accostarsi al vero; il filosofo cri- 
stiano, illuminato dalla fede, trovasi aperto un campo 
ampissimo e sicuro: la sua ragione resa più forte, e con- 
tinuamente diretta dalla fiaccola della rivelazione, cam- 
mina con lena su di una via una volta troppo tortuosa 
e oscura, e ora fatta retta e chiara; essa attinge dal 
lume stesso naturale argomenti certi sui destini dell’a- 
nima. E cosi mentre la Fede aiutò la Ragione, la Ra- 
gione oggimai riconduce alla Fede; questa spiegò l’uo- 
mo all’uomo, e la Ragione trovò la Fede consentanea a 
quel lume che la rischiara. Noi quindi, vantaggiandoci 
di quei lumi che la rivelazione ci aggiunse, vogliamu 
tuttavia scrutare i destini dell’anima umana col mezzo 
del solo ragionamento. 

684. Che l’anima umana sia creata per un fine, non 
ci sarà chi ne possa dubitare. Ogni ente ha un fine suo 
proprio, e ripugna assolutamente il concetto di cosa che 
non sia destinata a scopo veruno, mentre ([uesto con- 
cetto si oppocl^be al principio ontologico della ragion 
sufliciente. Del resto , ogni ente o esiste per sé, o pro- 
viene da altro ente. L’ente che sussiste per sò, è l’Ente 
necessario e assoluto, quindi intelligente e sapientissi- 
mo; e perciò egli è fine a sè stesso. L’ente che non 
sussiste per sè, sussiste per l’atto creativo deU’Ente as- 
soluto; e ripugna il pensare, che Dio creandolo non siasi 
proposto alcun fine, mentre ciò si oppone alla sua bontà 
e sapienza. Dunque ad ogni ente è stabilito un fine. 

685. Se noi dovessimo parlare del fine pel quale Dio 
crea le anime umane, la questione .sarebbe subito sciolta; 
Dio non può proporsi altro fine che sè stesso, la sua 
gloria; chè egli solo ne è degno, ed essendo l’Ente as- 
soluto, non può trovare fuor di sè qualche cosa che ab- 
bia un merito assoluto del suo amore. L’anima umana 
dunque, se cerchiamo il fine che ebbe Dio in creandola, 
è destinala a dar gloria al suo Creatore. E questo ap- 
punto è il fine ultimo di tutte le creature, come si 
prova nella Cosmologia. E perchè gli enti inanimati e 
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irrazionali non avrebbei o per fine immediato la gloria 
di Dio, mentre non adempiono i suoi voleri che cieca- 
mente e per una fatale necessità; perciò Dio creò l’uo- 
mo, e lo costituì re della terra, affinchè gli enti irra- 
zionali servissero all’ intelligenza umana, e questa poi 
rendesse gloria all’autore delle cose , concorrendo cosi , 
come forza intelligente e libera, alla realizzazione dei 
disegni divini. 

686. Ma questo non è che il fine ultimo e rimoto di 
tutti gli enti, e particolarmente dell’anima umana. Si deve 
però in ogni ente concepire un fine prossimo, speciale, 
immediato, a compiere il quale tende ogni cosa secondo 
la propria natura. Cosi, se bene il fine ultimo delle 
cose sia la gloria di Colui che le ha create, ognun vede 
che il fine speciale, verbigrazia, del sole si è quello d’il- 
luminare le cose materiali e renderle visibili , riscaldare 
la terra, affinchè produca i suoi frutti. Ed è appunto 
del fine speciale deH’anima umana che noi ci occupiamo 
in quest’ultimo libro della psicologia. 

687. E qui bisogna distinguere tra gli enti razionali 
e gl'irrazionali. Gli enti forniti d’intelligenza e ragione 
possono conoscere il loro fine, e tendervi con le proprie 
forze; laddove gli enti irrazionali o vi tendono necessa- 
riamente, 0 vi sono condotti da forze occulte distinte dalla 
loro stessa natura. Quindi è che i primi hanno veramente 
la ragion di firn , mentre gli altri non hanno che la ra- 
gion di mezzo. 

688. Un mezzo non è che uno strumento destinato 
a condurre al fine. Ciò posto , se un ente non può pro- 
porsi da sè un proprio fine, e se invece egli ha rela- 
zione con le facoltà di un altro ente che può giovar- 
sene per condursi al fine suo proprio; è chiaro che 
cpiell’ente ha ragione soltanto di mezzo. L’uomo, come 
essere intelligente, tende liberamente al bene eudemo- 
nologico e morale; si propone cioè la virtù e la felicità, 
come ultima sua perfezione: all'incontro le cose mate- 
riali e le bestie, prive essendo d’ intelligenza , non pos- 
sono proporsi alcun fine; d’altra parte esse giovano al- 
l’uomo che se ne vale come di altretanti mezzi per 
tendere alla virtù e alla felicità. Dunque l’anima umana 
ha ragion di fine, e tutte le altre creature non intelli- 
genti non hanno che la ragion di mezzo. 
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689. 11 che risulta chiarissimo anche da ciò che, se 
non esistesse alcuna creatura intelligente, non si vedrebbe 
ragione per la quale il mondo irrazionale fosse creato. 
Giacché la materia non può sussistere che pel sentimento 
animale; essa è suo termine, e disgiunta dal sentimento 
non è più concepibile, mentre si dovrebbe concepire il 
termine senza il principio. Il sentimento poi tende a con- 
giungersi alla materia per una forza cieca, e se non esi- 
stesse alcuna intelligenza che godesse di quel sentimento 
e che si valesse degli enti materiali e sensitivi , la crea- 
zione mancherebbe di uno scopo sapiente, non esistendo 
allora questa magnifica e vasta fabrica del mondo, se 
non pel bene di animali stupidi e ciechi, destinati ad 
una vita momentanea, e impotenti a conoscere e a gio- 
varsi di tanta varietà copia e preziosità della natura. Il 
mondo irrazionale dunque esiste per servire di mezzo 
alla creatura senziente e intelligente. Come senziente la 
creatura communica con la materia, e come intelligente 
conosce l’essere, tende al bene morale e alla propria fe- 
licità, e vi tende giovandosi di tutte le creature. 

690. Un ente non può tendere a un fine, ove manchi 
delle facoltà necessarie a conseguirlo. Per la stessa ragio- 
ne, se noi riconosciamo in un ente una facoltà, abbiam 
diritto a conchiudere eh’ egli tende ad esercitarla ; altri- 
menti esisterebbe una forza inutile, una tendenza ine- 
splebile, inefficace, il che ripugna. Come dunque veniamo 
noi a conoscere il fine speciale d’ogni ente? Dalla co- 
gnizione della sua essenza ; giacché tutte le potenze pro- 
prie di un ente, come vedemmo , rampollano dall’ es- 
senza stessa specifica. Dunque i destini dell’anima umana 
non si possono razionalmente conoscere altrimenti che 
deducendoli dall’ essenza sua stessa. 

CAPO SECONDO. 

Ij’anlma umana é creata per la giustizia e la felicità. 

691. Noi abbiamo stabilito, che — i destini dell’anima 
umana si deducono della sua stessa essenza — . L’esseMa 
dell’anima umana consiste in un principio supremo attico 
di sentire e d'intendere. Ma questo principia tende a svi- 
lupparsi mediante l' ordinato esercizio delle potenze. 
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Dunque — l’anima umana tende, come a suo ultimo fine, 
alla completa perfezione della sua essenza — . 

692. La perfezione ultima del sentimento umano costi- 
tuisce, come si vedrà più inanzi, l'essenza della felicità 
umana; eia perfezione dell’attività intelligente costituisce 
la perfetta moralità o giustizia. Dunque l’anima umana 
è destinata alla giustizia e alla felicità, 

693. Questi due fini sono così connessi fra loro, che 
non si può essere felici fuorché a condizione di essere 
virtuosi, mentre il difetto di virtù è già un’imperfezione 
ohe turba il sentimento stesso, e la felicità umana non 
può concepirsi che come una ricompensa della bontà 
morale; nè si può essere pienamente morali, senza me- 
ritarsi tutto l’amore dell’essere, dal che deriva la feli- 
cità. E però fra' il bene morale e il bene eudemonologico 
si dà un nesso ontologico e necessario. 

694. L’anima umana non può rinunciare al desiderio 
della propria felicità, mentre ciò ripugnerebbe alla sua 
natura, giacché — ogni ente tende a star bene, e a con- 
seguire il maggior bene di cui è suscettibile la sua na- 
tura specifica — . Ma essa non può nè pure sottrarsi alla 
legge di praticare il bene della giustizia, giacché essendo 
capace di conoscere la dignità e il merito intrinseco degli 
enti, sente anche una morale necessità di rispettarli e 
di amarli. Dunque l’anima umana è creata per due fini, 
quello della giustizia e quello della felicità. Svolgiamo 
più estesamente questi due punti della questione. 

CAPO TERZO. 

■l’anima umana è de««llnala 
primieramente all’esercfEio della giustizia. 

695. Molti scrittori, cercando il fine dell’ uomo, si ri- 
solvono a dire ch’esse è creato per la propria felicità. 
£ siccome poi la vera felicità non può raggiungersi al- 
trimenti, se non praticando la virtù; cosi conchiudono 
che l’uomo è* tenuto e destinato alla virtù come ad' un 
mezzo di conseguire il sommo bene eudemonologico. 
Noi invece sosteniamo che, se bene l’un fine non si 
possa disgiungere dall’altro, tuttavia la giustizia, l’amor 
del bene conosciuto come bene in sé stesso, e non solo 
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come bene per noi, è un fine indipendente affatto da 
quello della felicità, un fine nobilissimo a cui l’anima 
umana è destinata del pari che all’altro. Nel sistema in- 
vece che deduce V obligo detta virtù da ciò eh’ essa è 
mezzo indispensabile di conseguire la propria felicità, 
la virtù non ha un merito intrinseco e assoluto, non è 
un fine, ma un semplice mezzo, e il suo pregio è mi- 
surato soltanto dal bene soggettivo che l’uomo ne ricava. 
In questo sistema noi non dobbiamo amare il bene dei 
nostri simili, non dobbiamo amare nè pur Dio per sè 
stesso, pel suo intrinseco e assoluto merito morale, ma 
per riguardo nostro, cioè per poter conseguire la feli- 
cità nostra propria. 

696. Ora noi vogliamo dimostrare invece, che l’anima 
umana fu creata primieramente per esercitare la virtù 
e la giustizia, astrazion fatta dal bene che da essa ne- 
cessariamente glie ne deriva. E questa verità la dedu- 
ciamo dalla natura stessa della giustizia e dalla capacità 
che ha l’anima umana di conoscerla e di praticarla. 

697. In che riponiamo noi l’essenza della giustizia? 
Ove questa si riguardi, non come una virtù speciale, 
ma come l’essenza stessa della moralità, consiste, se- 
condo il dette antico, nel dare a ciascJieduno il suo, e 
secondo una frase filosofica più chiara consiste nel ri- 
conoscere volontariamente gli esseri secarlo il grado di • 
lor dignità. Il qual riconoscimento volontario o pratico 
inchiude, che noi facciamo una stima, non già specu- 
lativa solamente, ma pratica, volontaria e operativa, 
degli enti da noi conosciuti , astenendoci da ogni atto 
interno o esterno che possa offenderli, e ponendo invece 
quegli atti che loro giovino e che rispondano alla cogni- 
zione che abbiamo della loro dignità ed eccellenza. 

698. Posta questa nozione della virtù o giustizia in 
generale, ogriun vede che l’essere dimanda amore e ri- 
spetto per la sua stessa dignità ed eccellenza, e che 
perciò la stima pratica è imposta ad ognuno, anche pre- 
scindendo da qualunque bene che ne derivi a colui che 
ama e rispetta l’essere. L’uomo dunque sarà obligato a 
questa stima per un titolo assoluto; e lo sarà appunto, 
allorché sarà capace di far questa stima. 

699. Quand’ è però eh’ egli diventa capace di questa 
stima? Il bene morale può prodursi solamente l.° da 
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un ente intellettivo, 2.° allorché questo ente può pen- 
sare le cose obiettivamente, cioè come sono in sé stesse, 
secondo il grado di lor dignità. Sulla prima condizione 
non può nascer dubio. L’anima umana è intelligente. 
Dunque ha la prima condizione del bene morale. La 
seconda condizione non si verifica se non quando l’a- 
nima non solamente conosce gli esseri, ma può anche 
contemplarli in sé stessi, nella loro entità assoluta, pre- 
scindendo da ogni relazione di utilità o piacere che a 
lei ne possa ridondare. Alla qual considerazione degli 
enti giunge l’anima appunto in quell’epoca, in cui la 
riflessione volgare si sviluppa. L’ anima da principio, 
quando la ragione è ancora bambina, si lascia guidare 
più tosto dagl’ istinti che le presentano il piacevole ; 
quindi essa non consideragli enti, nè giudica di loro 
se non dal bene o dal male che glie ne ridonda. Ma 
viene poi un’epoca, in cui si accorge ch’esistono altri 
enti simili a lei, i quali hanno dei bisogni e degl’istinti 
simili a’ suoi, e che si risentono qualora alcuno operi 
in maniera di violarli; si accorge che quegli enti hanno 
la facoltà e il diritto di proporsi un fine, inviolabile agli 
aUri. Per questa via l’anima è guidata a fissar l’atten- 
zione all’entità delle cose, al bene obieltivo cioè concepito 
come è in sè stesso. Allora essa non può a meno che 
riconoscere l’obligo di rispettare gli esseri intelligenti, 
siccome quelli che hanno ragion di fine, quali sono gli 
altri uomini. Ma il rispetto degli esseri per quel che sono 
è ciò che costituisce la giustizia, il bene morale, la virtù. 
Dunque Tanima umana è capace di conoscere queste cose. 

700. Nè solamente essa è capace di conoscere il bene 
morale , ma anche di praticarlo. Quantunque la volontà 
uinana abbia contratto dalla natura una colai debolezza 
e infermità , per la quale essa inclina a preferire il bene 
subiettivo all’ obiettivo, il piacevole all’ onesto, l’utile al 
giusto ; essa però non è cosi pervertita da non poter ese- 
guire il bene morale , almeno nell’ ordine della natura. 
Il concetto di b^e obieltivo risveglia in essa il senti- 
mento morale e l’istinto della benevolenza e della giu- 
stizia, che non può essere mai spento del tutto, perchè 
non può scancellarsi dalla mente l’ idea del bene. 

701. L’anima umana dunque è capace di virtù, e que- 
sta è la suprema sua perfezione: giacché, come abbiam 
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veduto nel libro secondo, la parte suprema dell’uomo 
è la sua personalità , e questa è costituita dall’ attività 
del volere. Ma — un ente non può avere per ultimo 
suo fine che la piìi eccellente delle sue operazioni — . 
Dunque l’anima umana è destinata alla virtù. 

702. Il che possiamo riassumere nella maniera se- 
guente: 1.” Il fine di unente deve dedursi dalla più alta ed 
eccellente delle sue potenze. Ciò è chiaro ; giacché ripu- 
gna, che un ente sia creato per un fine men nobile di 
sé stesso, e che goda di una potenza superiore a’ suoi 
destini. L’anima umana ha la potenza di praticare il 
bene morale. Dunque, se non fosse destinata a prati- 
carlo, avrebbe una potenza nobilissima senza uno scopo 
corrispondente. 

703. 2.° Ammesso che l’anima umana sia creata per 
la virtù, 0 sia per l’amore degli enti secondo il grado 
di lor dignità, resta spiegato anche il fine della crea- 
zione. Iddio non poteva creare gli enti materiali se non 
per gli enti sensitivi, nè quelli e questi se non per una 
qualche intelligenza che li percepisse, e che fosse ca- 
pace di conoscere l’autore di tutte le cose e di render- 
gli gloria. Ma questo ente è appunto l’anima umana, la 
quale non può render gloria al Creatore in altra maniera 
che coll’amare l’essere secondo l’ordine di sua dignità, 
nel che consiste la giustizia morale. Dunque l’ anima 
umana è creata per la giustizia morale. Facendo diver- 
samente, l’anima turberebbe l’ordine immutabile e ne- 
cessario degli enti , e si opporrebbe quindi al fine che 
il Creatore ha inte.so in creandola. 

704. 3.'’ Se alla volontà fosse libero il violare la 
dignità degli esseri , e il far servire tutto a’ suoi de- 
siderii , regnerebbe fra gli uomini l’ egoismo e la vio- 
lenza, non ci sarebbe più un argine contro il delitto, 
e la specie umana andrebbe tosto incontro alla propria 
distruzione. Altra prova che l’anima umana è creata 
per il bene morale. L’ obligo infatti di rispettar l’essere 
è l’unico che possa impedire l’ultima rovina dell’uomo. 

705.4.® Ciò vien confermato dall’istinto morale che 
in ogni uomo si sviluppa con lo svilupparsi della ra- 
gione. Questo istinto inclina l’uomo alla virtù, alla be- 
nevolenza, all’amore reciproco, alle imprese generose, nè 
può cessare del tutto nè pur negli uomini depravati. 
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L’uomo sente l’obligarione assoluta di rispettare i suoi 
simili; sente di esser creato per conoscere e dare tri- 
buto d’amore e di lode airEnte supremo. Però egli non 
può operare il mal morale senza opporsi al più nobile 
de’ suoi sentimenti e disprezzare le voci della coscienza. 

706. 6.° Finalmente l’ ultima, perfezione dell’ uomo e 
la stessa sua dignità personale, la sua stessa felicità di- 
pende dalla virtù. Infatti l’ultima perfezione non esiste 
che nella personalità , e questa giace nella . facoltà del 
libero volere; la dignità dell’uomo poi deriva dall’og- 
getto ch’egli ama, e quindi essa aumentasi tanto più, 
quanto è più nobile l’oggetto e più intenso l’amore che 
gli porta; la sola bontà morale che si estende a tutto 
l’essere è dunque la fonte della dignità personale del- 
l’uomo : per ultimo senza merito non ci può essere gui- 
derdone, e perciò non ci può essere felicità, che è la 
maggiore delle ricompense; ma il merito nasce dalla 
pratica della virtù. Dunque l’anima umana, che tende 
necessariamente, come siam per dimostrare, alla propria 
felicità e beatitudine, tender deve anche alla virtù. 

CAPO QUARTO. 

lael mczzly di cui l’uomo abbisogna per adempiere 

il suo primo One, che é quello della giustizia. 

707. Se la giustizia consiste nel culto e nell’amore 
dell’essere, pYoporzionato alla sua dignità ; se la dignità 
dell’essere non può conoscersi nè rispettarsi, fuorché da 
colui che abbia la capacità di distinguere il bene su- 
biettivo dall’obiettivo, e di preferir questo a quello; se 
tutto ciò importa I." l’idea astratta di bene, 2.“ la ri- 
flessione e il confronto fra le diverse specie di bene; 
ognun comprende, che della giustizia del ben morale 
non è capace se non chi abbia sviluppate le potenze 
attive e passive dell’ intendimento , almeno fino a quel 
grado che si richiede per le suddette operazioni. 

708. Ma noi abbiamo dimostrato, che — nessuna po- 
tenza si svolge se non è tratta da un conveniente sti- 
molo — . Del pari abbiam veduto, che la facoltà del 
riflettere non si svolge che per mezzo del linguaggio-. 
Dunque il linguaggio è un mezzo necessario per for- 
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marsi il concetto del bene obiettivo, e in conseguenza 
quello della virtù. 

709. Il semplice concetto però non basta a determinar 
la volontà a operare; si richiede di più uno stimolo 
conveniente, che la ecciti, che la inviti a preferire l’one- 
sto e il giusto al piacevole e all'inonesto. 11 quale sti- 
molo è dato alla volontà, non già dall’ idea del bene 
per sò stessa, ma più tosto dall’ islinlo morale, che nasce 
nell’uomo dalla viva apprensione del bene reale e sus- 
sistente, concepito come degno di rispetto. 

710. Il linguaggio ci viene insegnato dalla società, e 
insiem con esso ci vengono trasmesse molte verità , spe- 
cialmente le morali. Dunque lo stimolo che ci deter- 
mina a riflettere al ben morale è la società. La società 
non si limita ad ammaestrarci nella verità morale; essa 
aggiunge alla nostra volontà degli eccitamenti col mezzo 
dell’educazione e degli esempi. L’ esempio esercita una 
gran forza sull’istinto d’imitazione e sull’istinto morale; 
l’educazione ci dipinge la virtù come bella ed amabile, 
il vizio come turpe e abominevole; essa raffrena e ca- 
stiga i nostri appetiti, allorché si alzano contro la ra- 
gione; ci fa sentire la lode e aggiunge la ricompensa, 
allorché preferiamo il giusto all’ ingiusto. Dunque la so- 
cietà è il mezzo che aiuta 1’ anima umana a tendere al 
suo primo flne, che è quello della giustizia. 

711. Questi non sono che mezzi estrinseci, eccitamenti 
necessari ; giacché i mezzi interni sono le stesse potenze 
dell’anima, la ragione e il libero arbitrio, congiunte al 
sentimento del bene, le quali, se è vero che non po- 
trebbero svolgersi, qualora fossero abandonate a sé, è vero 
del pari che, sviluppate una velia, si movono da sé 
a operare il bene e far acquisto degli abiti morali. 

712. Ma qui si dimanda: T anima umana ha ella in 
sé e per natura la forza di praticare tutto il bene morale 
e in ogni caso? Se ciò fosse, essa non avrebbe più 
bisogno dell’aiuto divino, e noi con una sola proposi- 
zione cancelleremmo tutto il cristianesimo, e faremmo 
Tuomo sufficiente a sé stesso, capace di far tutto il bene, 
e di guadagnarsi in conseguenza la propria felicità e 
beatitudine, senza che ci fosse alcun bisogno della di- 
vina redenzione. 

A sciogliere una questione di tanta conseguenza , bi- 
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sopranaturale. C’ è un bene morale, di cui l’uomo è ca* 
' pace per le semplici forze della natura, perchè la sua ra- 
gione può conoscerlo, e la sua volontà praticarlo. Tutto ciò 
che l’uomo conosce per mezzo del lume della ragione, 
può essere da lui considerato nella sua propria entità e 
perfezione, e come tale anche amato e rispettato. L’amore 
dei figli verso i loro genitori, la riconoscenza e la gra- 
titudine pei beneficii ricevuti, il rispetto deU’altrui pro- 
prietà, il soccorso prestato agli indigenti, un conforto 
dato a un infelice, queste e somiglianti azioni sono 
certamente morali e buone, e non può negarsi che l’uomo 
abbia dalla natura la forza di praticarle. 

713. Vero è che la volontà umana porta dalla nascita 
un guasto, una stortura, per la quale essa inclina a 
preferire il bene proprio subiettivo alla giustizia e alla 
virtù. Ma questo disordine, quantunque indebolisca non 
poco la stessa naturai forza pratica morale, non la spe- 
gno però del tutto: ed è ben vero che l’uomo, privo di 
un aiuto divino, non può sempre resistere agl’incentivi 
del vizio ; ma in ogni caso in cui la sua libera volontà 
non è impedita nel suo esercizio , può sempre preferire 
il bene al mal morale, almeno per un motivo suggerito 
dal lume di ragione. 

714. E tanto 6 vero che l’uomo arriva colle forze na- 
turali a questa specie di ben morale , che le storie an- 
che dei popoli non illuminati dalla verità rivelata ci ri- 
feriscono dei tratti di virtù e delle imprese generose; 
piene di bellissimi precetti morali sono le opere di quei 
sapienti, i quali non conobbero le tradizioni divine o le 
ricevettero avvolte nella nebbia delle superstizioni. Essi 
conobbero che l’uomo è nato per la giustizia, e che esi- 
ste un diritto naturale, e non già solo di convenzione (1); 
e che tutti, nessuno escluso, seguendo i precetti della 
natura, possono giungere a praticare la virtù (2). Queste 

(1) Omnium, quae in hominum doclornm dùputatione versali- 
tur, nihii est profecto praeslabilius , quam pian»' intclligi, nos 
ad iuslitiam esse natos, neque opinioni', sed ntiUira consVtulum 
esse ius. Ciò., De Leg., l, X. 

(2) Nee est quisquam gentis uHius, qui, ducevi naturam 
naclns . ad virUilem pervenire non possÙ. Ibid. Quae autem 
natio non comitatem, non benignilatem, non gratim animum et 
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cose, almeno in generale, le conobbero, e alcuni fino a 
certo punto le praticarono, quantunque poi nei casi par- 
' ticolari non abbiano saputo dedurre lè conseguenze che 
' da quel principio necessariamente derivano, ed abbiano 
quindi ben di sovente confusa la virtù col vmo. 

715. In breve: se noi sostenessimo che l’uomò aban- 
donato alle proprie forze non può fare alcun atto di giu- 
stizia e bontà morale, quantunque molto imperfetto, ver- 
remmo a dire che tutto ciò che si fa senza quel divino 
aiuto che dai teologi si chiama grazia, è ingiustizia e 
peccato, e che l’ intelletto non può per natura conoscere 
il bene, nè la volontà amarlo in verun grado. Ma se 
l’intelletto non può conoscere il bene, non potrà, senza 
il divino aiuto, nè pur conoscere l’essere, giacché l’es- 
sere e il bene si convertono; dunque neghiamo all’uomo 
r intelletto e la ragione : e la volontà non sarà più una 
facoltà naturale di tendere al bene conosciuto; dunque 
neghiamo la volontà. 

716. Però questa specie di bene morale si limita, come 
dissi, alle forze della natura; esso è l’amore e il rispetto 
degli uomini, per quanto si conoscono come enti per- 
sonali; e di Dio, per quanto si conosce come creatore 
nostro e benefico conservatore, e come l’Ente perfettis- 
simo. Non dico già che l’uomo in balia della sua ra- 
gione, nello stato di corruzione in cui si trova per l’ in- 
fezione originale, potesse trovar facile nè pur la virtù 
naturale nè pervenire alla pratica più o meno perfetta 
della legge di natura. Da ciò è impedito dall’innata 
debolezza, dal mal esempio, dalla soverchiante corru- 
zione, dai tanti errori specialmente sulla natura di Dio. Ma ' 
ciò non toglie che anche i gentili godessero del libero 
arbitrio, e che mancando della legge rivelata avessero 
però, come dice l’Apostolo, una legge in sè stessi, 

la legge della coscienza che li rimproverava del male e 
approvava il bene che facevano; un lume razionale, che 
lor faceva conoscere resistenza di Dio, cosicché sono 
riprovevoli e inescusabili del non avergli resa la gloria 
dovuta. 

Ebbero dunque anche i gentili, ed ha ogni uomo an- 

beneficii memorm dUigitf quae superbos. qtm male/icns, quae 
crudeles, quae ingratos non aspernatur, non uditt ibid. xi. 
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che privo della divina grazia, la libertà in generale di 
praticare quel bene che la ragione gli suggerisce. Per^ 
la volontà umana con le proprie forze non s’inalza pii» 
in sù, nè meno può sospettare un altro ordine di cose, 
qual è l’ordine della giustizia sopranaturale. Questa è la 
giustizia perfetta e completa, che si propone in ogni atto 
per suo oggetto l’unico compiacimento di Dio, alla cui 
gloria tutto è destinato; si propone l’adempimento di 
quei precetti che Dio solo poteva imporci, onde entrare 
nei di.segni della creazione e della redenzione degli uo- 
mini dal diviii Verbo operata. Alla qual cosa si richiede 
1." una tal cognizione di Dio e dell’ uomo che la mente 
umana non avrebbe mai potuto conseguire con le proprie 
forze; 2." un aiuto divino col mezzo di cui e credere 
e operare tutto quello che Dio rivelò di sè stesso e ci 
impose di fare. Questo aiuto divino, che dai sacri autori 
e dai teologi dicemmo chiamarsi grazia, è il mezzo in- 
dispensabile per conoscere e praticare la giustizia so- 
pranaturale, la .quale riconcilia l’uomo con Dio, lo rende 
capace di un bene che gli vale per la vita eterna, c lo 
inalza a quella perfezione, a cui il Creatore lo destinò 
in creandolo, 

717. Dobbiamo dunque conchiudere che il fine ultimo 
al quale Iddio ha destinata l’anima umana, è la perfetta 
giustizia, la quale consiste nel rispetto di tutto l’essere 
pel campiacimento di Dio, a cui l’anima è aiutata col 
dono della grazia divina. E veramente, se l’ uomo non 
fosse destinato a questa completa giustizia, si dovrebbe 
conchiudere che Dio ave.sse dotato un’ intelligenza di 
una capacità inutile, perchè non doveva mai realizzarsi 
appieno. Giacché l’anima umana da una parte avendo una 
.intelligenza e una volontà, sarebbe capace di conoscere e 
di amare Dio nel modo che abbiam detto; ma dall’altra 
venendo meno le sue forze a meta cosi sublime, quelle 
facoltà sarebbero destituite di uno scopo degno della 
sapienza e della bontà del Creatore. Laonde non poteva 
Dio creare un’intelligenza, se non perchè entrasse a 
parte de’ suoi disegni mediante la sua libera attività. La 
qual però non potendo operare la perfetta giustizia senza 
un aiuto particolare di colui che la creava, ne segue 
i.° che r anima umana è destinata a realizzare la per- 
fetta giustizia, proporzionata alle forze di un’intelligenza 
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finita 2.° che a realizzarla non bastano le forze del suo 
libero arbitrio, scemate specialmente dal guasto originale, 
ma si richiède che questo sia corroborato, inalzato alla 
sua maggi(tr potenza, mediante la grazia. 

Tutte queste verità si dimostrano più ampiamente nella 
Teodicea, dove si mette in chiaro l’opera de la divina Pre- 
videnza nella creazione, nella permissione del male morale, 
e nell’opera della Redenzione. 


CAPO QUINTO. 

lj*anima umana é destinata a godere del bene 
della felicità In questa vita , e della beatitudine 

nell’altra-. 

718. Ogni essere tende a conservarsi e perfezionarsi. 
Or qual’ò la ragione di questa tendenza propria d’ogni 
ente? Di questo fatto non può cercarsi la ragione, per- 
chè è troppo evidente che il male non può essere il fine 
di veruna cosa. Il male è una privazione, e la privazione 
non si può volere e cercare per sè sle.ssa , ma solo per 
un bene maggiore di quello a cui si rinuncia , qual sa- 
rebbe 0 il bene morale , allorché per adempierlo fa 
d’ uopo rinunciare a un bene subiettivo, o la beatitudi- 
ne , la quale è preferibile a ogni altro bene minore. 

719. Il bene eudemonologico, e quindi anche della bea- 
titudine, è un bene subiettivo ; ed ogni bene subiettivo 
risiede nel sentimento. Non però ogni bene del senti- 
mento può costituire la beatitudine. Perciò prima di 
provare che l’anima umana è destinata a goderne, pre- 

■ cisiamo la nozione di quel bene eudoraonologico che 
ne costituisce l’essenza, distinguendolo da ogni altro. 


AHTICOLO PRIMO. ' 

DEI VARI GRADI DEL BENE UMANO EUDEMONOLOGICO. 

I 720. Quattro sono gli stati sodisfacenti, nei quali può 
entrare l’anima umana ; 1.^^ lo stalo piacevole, 2.“ Yappa- 
gamento, 3.“ la felicità, e 4.^’ la beatitudine. 

721. Chiamasi ptocere ogni sentimento corporeo posi- 
tivo, cioè conforme a natura; mentre il dolore è una man- 
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canza di sentiménto prodotta da uno sconcerto organico 
qualunque. Lo stalo piacevole dunque è proprio non del- 
Tuomo solamente, ma di ogni ente corporeamente sen- 
sitivo. L’ appagamento invece , la felicità e la beatitudine 
sono beni, de’quali non può godere che l’intelligenza. 

722. Infatti lo sfoto piacevole nasce in seguito , alla 
sodisfazione dei bisogni del senso corporeo, e nell’ as- 
senza di ogni dolore; é per godere di questo stato non 
fa d’ uopo di alcun atto conoscitivo. Invece lo stato di 
appagamento nasce in conseguenza di un giudizio che 
fa il soggetto intelligente, quando, ripiegando sopra di sè 
il pensiero, si percepisce e acquista coscienza dello stato 
piacevole in cui si trova, e si chiama pago di quello stato. 

723. Questo giudizio, con cui uno si dice appagato 
e contento, è un atto non della semplice natura, ma 
della persona, la quale, quando è giunta a certo sviluppo 
deir intendimento , sente il bisogno non solamente di 
star bene, di provare delle gradevoli sensazioni, ma inol- 
tre di conoscersi e di affermarsi contenta, di dire a 
sè che nulla le manca , che in quel momento non ha 
più bisogno di altro bene. Dico, che questo è un suo 
bisogno; giacché l’uomo non può a meno di bramare 
un bene proprio della sua natura intelligente e di co- 
noscere lo stato del suo sentimento personale, e quindi 
anche quando si abandona ai piaceri sensuali, vi si aban- 
dona credendo falsamente di trovare in questa sodisfa- 
zione quello stato di appagamento a cui sempre aspira, 
e perciò li vuole e li considera come mezzi acconci a 
conseguire il bene umano e personoto ^ell’ appagamento. 

724. E poiché l’anima umana, come intelligente, non 
solo conosce i beni del senso ^ ma anche quelli dello 
spirito, e conoscendoli può anche appetirli ; perciò tante 
volte ciò che al senso é bene, vien giudicato male dalla 
ragione, e quanto al senso è male, vien da essa giudi- 
cato bene; egualmente l’appetito spirituale viene sovente 
in questa collisione coll’ appetito inferiore del senso. 
Questo fa si, che l’ umano appagamento si distingue es- 
senzialmente dal semplice stato di piacere corporeo, nè 
si può rinvenire in ciò che il senso appetisce, ma uni 
camente in ciò che è giudicato bene dalla parte intel- 
lettiva. E perciò fintanto che la ragione non ha dichia- 
rato come buono uno stato piacevole quanto si vuole , 
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r appagamento non esiste: e siccome il giudizio che lo 
produce, dipende dalla parte intellettiva che è superiore 
al senso, e dalla volontà che lo afferma; così alcuno 
può appagarsi di un bene vano e animalesco, mentre 
altri non s’accontenta che di un bene più nobile e de- 
gno dell’uomo. 

725. La felicità avanza di molto l’ appagamento. Essa 
consiste in uno stato di contentezza piena e perfetta, pro- 
veniente dalla coscienza del trovarsi in possesso di un bene 
che sodisfa tutti i desiderii. L’anima può ben trovarsi 
in un cotal riposo, perché si accontenta di qualche 
bene limitato, e quindi può astenersi dalla ricerca e dal 
desiderio di un bene maggiore di quello che pel mo- 
mento l’appaga e sodisfa; questo è lo stato di appa- 
gamento. Al contrario, per potersi chiamar felice, non 
basta la sodisfazione di un parzial desiderio, il che ha 
più del negativo che del positivo; si ricerca la sodisfa- 
zione piena di ogni desiderio che possa svilupparsi nel- 
l’animo. I desiderii non si sviluppano tutti a un tempo, 
ma successivamente , tenendo dietro specialmente allo 
sviluppo delle potenze intellettive. Se questi desiderii 
vengono ciascuno alla sua volta sodisfatti, si passa suc- 
cessivamente da uno stato di sodisfazione in un altro, 
vari secondo il variar dell’ oggetto , vari cioè di specie 
e di grado. La felicità invece diversifica dall’ appaga- 
mento per questo , che l’ oggetto suo è invariabile , e 
basta da solo a produrre una contentezza piena c come 
pietà, di cui l’uomo può ben godere più o meno, ma 
senza che l’ oggetto che la produce diversiflchi di natura. 

726. Ma qual sarà questo oggetto, che valga a pro- 
durre nell’ anima una contentezza così grande da vin- 
cere tutte le altre e nell’ intensità e nell’ estensione , e 
da non lasciar più luogo a bramarne una maggiore? 
Qual sarà quindi questo oggetto che assorba tutti i de- 
siderii dell’ anima, dimodoché tutti gli altri beni in suo 
confronto cessino d’ esser veduti come tali, e di esser 
voluti come fine, ma prendano la natura di mezzi? 
Questo per fermo non può essere che il bene assoluto. 
Tutti gli altri beni, di cui l’anima può godere, non es- 
sendo più che beni relativi, valgono bensì a sodisfarla 
per qualche tempo e io alcune circostanze, e a calmar 
quindi per poco il desiderio del cuore; ma dopo non 

Psic. - Voi. IL M 
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molto rinascono i desiderii insiem co’ bisogni, e la per- 
cezione stessa di nuovi beni egualmente limitati e re- 
lativi , fa dimenticare quel primo o pur lo rende insuffi- 
ciente ad appagare lo spirito. Dunque la felicità non 

{ >uò darsi nell’ ordine dei beni relativi ma soltanto nel- 
’unione col bene assoluto; chè questo bene riempie 
non solamente ogni attuale desiderio, ma la stessa po- 
tenza di conoscere e di appetire, la quale non potrebbe 
fingersi nè bramare un bene maggiore dell’ assoluto. 

727. Questa unione però col Bene assoluto, la quale 
costituisce l’umana felicità, in questa vita non è piena 
e perfetta. Essa non consiste già in un’attuale perce- 
zione dell’ assoluto senza alcun velo, senza verun impe- 
dimento; una simile percezioue non può aversi dall’a- 
nima finché è congiunta con questo corpo, soggetto 
a mille infermità e alle leggi dello spazio e del tempo: 
quindi l’attuale felicità non consiste che nella fiducia 
dell’ interna unione col bene assoluto per mezzo della 
grazia , cosicché ogni desiderio e speranza dell’ anima 
sia rivolta a quel bene , capace di assorbire ogni altro 
desiderio. Al che si richiede 1." la cognizione dell’Ente 
supremo o sommo bene, 2." l’amore di esso o sia 
r abito del bene morale nel suo pieno sviluppo, e che 
quindi da morale passa a diventar religioso. 

Da questo amore nasce l.° il dominio della volontà 
su tutte le potenze inferiori, che si fanno servire alla 

ragione , mentre la ragione si fa servir a Dio ; 2.“ una 

certa persuasione o fiducia, mista di un timor che non 

turba , di essere riamati da Dio , senza di che non ci 

sarebbe tranquillità e contentezza; 3.° la speranza di averlo 
a possedere per mezzo di una piena unione, e posse- 
derlo in perpetuo; 4.° una forza dell’animo prodotta da 
tutti questi sentimenti, la qual forza ci rende leggiere e 
perfino dolci le pene di questa vita. 

728. Finalmente la beatitudme è appunto lo stato del- 
l’ anima che già fruisce svelatamente della visione del- 
l’Ente assoluto, e, che, congiunta intimamente con lui, è 
r^a impassibile, immutabile, attuata nella perfetta cogni- 
zione di lui, amante e riamata da lui, e per usare di un’e- 
spressione consacrata dall’uso, deificata. E siccome Dio è 
l’Ente completo nelle tre forme; perciò la vera beatitudine 
risulta dall’ intima unione con un bene trinifprme, cioè 
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coir assoluto bene reale, coir assoluto bene ideale, e col- 
l’assoluto bene morale, unificati in una sola natura; 
cosicché non si possa fruire di un solo elemento , senza 
godere in egual grado di tutti tre. 

ARTICOLO SECONDO. 

IL BENE EUDE.MO.N0L0GIC0. A CCI l’AMMA l'MA.NA È DESTINATA, 

NON PCD OTTENERSI IN QUESTA VITA. 

t 

729. Ogni ente creato, come dicemmo, tende a perfe- 
zionarsi e far acquisto del maggior bene di cui la sua 
natura è scusceltibile. Ripugna con la stessa natura degli 
enti e con la divina sapienza il concetto di un ente che 
sia destinato a godere di un bene proprio di una sua 
potenza inferiore, rendendosi inutile e superflua la su- 
prema , la più eccellente delle sue attività e potenze. 
Dotato l’uomo d’ intelligenza e volontà, non può a meno 
che desiderare il maggior bene concepibile alla sua intelli- 
genza. Questo bene è il bene assoluto. Dunque il bene 
eudemonologico a cui è destinata l’anima umana, è il 
bene assoluto. 

Ma il bene assoluto non si può conseguire in questa vita; 
solo si può unirsi ,a lui con la cognizione, con l’amore, col 
desiderio e con la speranza. La quale speranza in questa 
vita mai non si adempie. Se l’uomo dovesse accontentarsi 
di una speranza e di un desiderio inesplebili sarebbe 
condannato alla più crudele illusione, e mentre è la più 
perfetta delle creature della terra, sarebbe la più in- 
felice di tutte. Dunque la speranza dell’uomo deve ap- 
pagarsi , e cosi egli avrà conseguito il proprio fine. Ma 
in questa vita non trova 1’ oggetto che spera. Dunque 
è riservato a una vita futura. 

Proviamolo prima con la via di esclusione, e poscia lo 
dimostreremo con argomenti positivi. 

730. Nessuno dei beni, che l’uomo gode in questa vita, 
è sufficiente ad appagare la capacità infinita degli umani 
desideri!. Questi beni sono il piacer fisico, la ricchezza, 
la potenza, la gloria, la scienza, la rirtii. 

731. Il piacer fìsico , le dilettazioni dei sensi sono il 
grado più basso e limitato del bene eudemonologico, e 
sono tanto lungi dal poter rendere felice e beato l’uomo, 
che lo rendono anzi misero e infelice quando egli se le 
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propone come flne, mentre lo avviliscono, lo instupidi- 
scono e lo abbassano alla condizione del vile giumento, 
privo d’intelligenza. 

Ma perchè i beni sensuali non possono essere il ter- 
mine degli umani desiderii? appunto perchè l’uomo, per 
quanto tenti degradarsi , non cessa d’ esser uomo e di 
tendere alla felicità, la quale non può trovarsi in un 
bene finito e limitato, quali sono i piaceri del senso. 
Questa sua tendenza a un bene che perfettamente lo ap- 
paghi, è quello che noi lascia fermarsi nei beni corporei, 
se bene egli inganni sè stesso, quando se li procaccia 
come fine; perchè non può procacciarseli come tali, 
se non in forza del desiderio di sua felicità. Se di questo 
desiderio egli mancasse, i beni corporei non lo rende- 
rebbero infelice, perchè troverebbe in essi un bene rispon- 
dente alla sua limitata capacità. 

Brevemente : i piaceri del senso non possono formare 
l’oggetto ultimo' degli umani desiderii , l.° perchè sono 
beni particolari e limitati ; 2.° perchè quindi non sa- 
ziano mai, ma rinascono ognor più forti, e destano de- 
siderii inesplebili ; 3." perchè non sempre nè tutti ad 
un tempo si possono godere ; 4.® perchè in conseguenza 
di ciò rendono l’uomo irrequieto triste e feroce ; 5.*^ per- 
chè snervano le forze del corpo, e spingono l’uomo im- 
maturamente alla tomba ; e aggiungerò anche perchè 
privano l’uomo di tanti altri desiderii e ben assai più 
nobili, mentre estinguono i più dolci sentimenti del cuo- 
re, l’amore del sapere e delle arti più utili e degne. 

732. Vediamo ora se le ricchezze possano sodisfare il 
desiderio della felicità. Un grand’ uomo definiva la pas- 
sione chiamandola il tentatilo di realizzare l'ideale: nè 
può essere meglio definita. L^’uomo infatti, a motivo della 
sua intelligenza e libertà, può crearsi l’ idea di un bene 
che non esiste, o più tosto dare coll’imaginativa un’esten- 
sione, una grandezza alle cose finite e limitate, che in 
sè non hanno; e perciò credersi diventato grande col- 
l’unire a sè quelle cose. Cosa sono infatti le ricchezze? 
Sono beni materiali; son denari, sono roba, sono case, 
sono fondi. Ma qual pregio possono avere in sè queste 
cose , se non quello di servir di mezzi a un fine più 
nobile, qual è il fine morale? Le ricchezze non sono 
desiderabili se non sotto questo rapporto. Dunque non 
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possono per sè costituire il bene della felicità , la qual 
non è mezzo, ma fine. L’uomo all’incontro ha l’idea di 
grandezza, e vi aspira. Ma come quell’idea è astratta e ge- 
nerale, così l’uomo inganna sè medesimo, credendo di 
realizzarla nel possesso di quei beni «he non la possono 
dare. Nel possesso delle ricchezze l’uomo si crede grande, 
perchè si crede d’aver dato una maggiore estensione alla 
propria esistenza. Per tal modo egli si affeziona all’oro; 
che se vi si affeziona, perchè crede di assicurarsi il go- 
dimento di altri beni, allora deve dirsi delle ricchezze 
quello che abbiam detto dei piaceri e che diremo in 
seguito degli altri beni finiti, in nessuno de’ quali può 
rinvenirsi la felicità. Se poi vi si attacca per la passione 
dell’avarizia propriamente detta, in tal caso vi è ancora 
portato dalla persuasione fallace di assicurarsi un mezze 
di godimenti e diletti, o di garantirsi contro un ecces- 
sivo e falso timor di penuria, o per altri fini più o meno 
lontani. In questi casi 1’ uomo tende ad accrescere sem- 
pre più le proprie ricchezze, come mezzi ai suoi fini, 
senza mai usarne, perchè teme spendendo di privarsi 
dei mezzi stessi ; onde va differendone il godimento , 
affine di averlo sempre in .suo potere, o per non privarsi 
di quella sicurezza, nel di cui pensiero ripone la pro- 
pria felicità. Ma nè pure in ciò rinviene l’oggetto a cui 
tende il suo cuore, mentre 1’ avaro quanto più ha, tanto 
maggiore sente il purllo di avere, prurito che lo tor- 
menta con la sua insaziabilità, lo rende schiavo dell’oro, 
e lo priva anche d’ ogni onesto godimento. 

733. Passiamo alla potenza. L’uomo ha un istinto alla 
propria precellenza, e perciò alla potenza, alla stima, alla 
gloria ; e se a questo istinto si dovesse dare il vero suo 
oggetto che è Dio, i suoi desiderii sarebbero pienamente 
sodisfatti, perchè non sarebbero quelli dei beni finiti e 
particolari, ma l’uomo parteciperebbe di essi a somi- 
glianza dell’Ente supremo. Per Io contrario l’amor di po- 
tenza, a cui l’uomo aspira in questa vita, si spiega sotto 
la forma dell’ avidità di dominio, imaginandosi una po- 
tenza illimitata sopra degli altri uomini, o V assicura- 
mento, illimitato anch’esso, dei beni passaggeri. Nell’un 
caso la potenza è risguardata come ^ne , e neiraltro 
come mezzo; in entrambi l’oggetto è chimerico. Nel 
primo caso genera nell’ uomo un’ irrequieta e indoma- 
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bile passione di comandare e di vedersi soggetto un 
sempre maggior numero d’ uomini. Nell’ altro poi c’ è 
non una sola passione, ma una passione che serve di 
mezzo e di fomento a un’ altra ; si ama la potenza per 
garanzia delle ricchezze, per avere aperte le vie al go- 
dimento, dei piaceri o di altri beni finiti. 

734. L’amor della gloria umana è la brama di essere 
dagli altri uomini stimati e riveriti ; essa pure può con- 
siderarsi 0 come fine, cioè come oggetto per sè capace 
a renderci felici, o come mezzo al conseguimento dei 
piaceri, della ricchezza, o della potenza. 

L’amor della gloria può avere un oggetto indetermi- 
nato e vago, e allora il suo scopo è affatto chimerico. 
« Gli immaginosi giovani piegano a questa illusione; si 
infiammano a questo grido. Or , ponendo a fine la no- 
minanza per sè, non fissata ad alcun oggetto, le si sa- 
crificano tutte cose; seguì questo principio l’incenditore 
del tempio di Diana in Efeso; ogni famoso ladrone con 
esso si giustifica, e si millanta a ragione ogni solenne fur- 
fante (Rosmini). > Se poi esso ha per oggetto la lode degli 
uomini, non c’è cosa più fittizia, più instabile e malsicura. 
La lode il più delle volteè in balìa del capriccio; equando 
è più meritata, spessp o non vien conosciuto il merito, 
0 è depresso più tosto che esaltato , o basta un acci- 
dente a cambiare l’opinione degli uomini e la lode in 
biasimo. Di più: l’uomo non può proporsi la lode come 
fine delle proprie azioni, senza cessare di meritarla, per- 
chè l’uomo veramente virtuoso nasconde i suoi meriti, 
non solo agli altri, ma anche a sè; chè la sincera virtù 
non conta i meriti, ma solo cerca di acquistarseli. 

Esclusa la virtù, la quale non cerca la gloria, se l’og- 
getto di essa è ancora qualche cosa di determinato, es- 
ser potrà alcuno di questi quattro, il piacere, la ricchezza, 
la potenza, la scienza. Ma che? Il riferire la gloria a 
ijualsiasi di questi oggetti è una mera illusione, è un 
vizio, e inchiude quindi la contradizione di cercar lode 
là dove si trova merito al biasimo. Giacché * dal rife- 
rirla al piacere, nasce la vanità; dal riferirla alla ric- 
chezza, il lusso ed il fasto; dal riferirla alla potenza, 
l’ambizione; dal riferirla alla scienza, la presunzione*. 
Che se poi si vuol riferire alla virtù, cos’ è la virtù pra- 
ticala per riscuotere applausi, se non ipocrisia ? 



311 

735. Viene per ultima la scienza. Il sapere si può an- 
cli’esso bramare o per sè o qual mezzo di ottenere qual- 
che altro bene. L’anima nostra può trarre un diletto 
daU’attuale meditazione della verità, e può godere anche 
della coscienza di possederla come una ricchezza spiri- 
tuale, fonte di altri godimenti. Questo però, per quanto 
sia un piacer nobilissimo e degno delle anime grandi e 
virtuose, è anch’esso un piacere limitato che non può 
costituire la felicità. Che se io vorrò aspirare, non già 
a notizie reali e determinate , ma alla cognizione inde- 
finita e inesauribile della verità, eccomi di bel novo a 
un desiderio inesplebile in questa vita, il quale potrà 
essere di mano in mano appagato, ma non mai reso fe- 
lice. Se poi ci proponiamo il sapere come strumento di 
altri beni, di quelli che abbiamo già descritti, questo 
desiderio riuscirà egualmente insaziabile e illusorio. 

736. Ma forsechè tutti questi beni, se non danno la 
felicità presi separatamente, la potranno dare almeno nel 
loro insieme? In primo luogo non è in potere dell’uomo 
l’accumularli tutti in sè stesso. Secondariamente essi 
sono di tal natura che il godimento di uno esclude 
quello di altri. Cosi i piaceri del senso , p roposti come 
oggetto di felicità e perciò cercati con ansia e con in- 
sistenza, affievoliscono le forze del 'corpo e della mente, 
e ci privano dei piaceri più puri e più nobili. Di poi, 
per aspirare alla potenza, alla gloria, al possesso delle 
ricchezze, quanti sacrifici è d’uopo fare, quante fatiche 
sostenere, quante veglie durare! Finalmente, accordiamo 
per poco che tutti questi beni si possano accumulare in 
un solo individuo. Che perciò? Cesseranno forse di es- 
sere finiti e particolari? cesserà il pericolo e il timore 
di perderli? che dico? cesserà la persuasione di avervi 
un giorno a rinunciare per forza io un solo istante, in 
quell’istante che troncherà il filo dei nostri giorni? E 
un bene misto del pensiero di una futura, indeclinabile 
miseria come può essere pieno e sincero? É chiaro dun- 
que e manifesto, che la felicità non può ottenersi nè pur 
dal cumulo di tutti i beni finiti e passaggieri. 

737. Del che nessuno vorrà dubitare; ma ci potrebbe 
essere chi pensasse che almeno la virtù sia tal bene, 
che valga a pienamente acquietare gli umani desiderii 
e a rendere l’uomo inespugnabile contro tutte leavver- 
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sità, indifferente ai dolori, pago sempre del proprio stato 
e del testimonio della propria coscienza. La virtù, si è 
detto più volte, basta a sè stessa, è premio a sè stessa. 

La vera virtù, rispondiamo noi, ò certamente accom- 
pagnata da quel grado di sodisfazione che abbiamo chia- 
mata felicità, per distinguerla dalla beatitudine che na- 
sce dalla reale percezione dell’Ente assoluto, mentre 
l’altra si fonda nella ragionevole speranza di possederlo. 
Ora , questa virtù che è la sola vera, perchè ha la ra- 
dice in Dio e da lui attinge la forza di praticare il bene 
morale e di amare tutto l’essere in un modo perfetto, 
non può dirsi che basti a sè stessa, mentre ha per og- 
getto il sommo Bene a cui aspira. Il sommo Bene è 
infinito; perciò allorquando l’anima umana sia giunta a 
conoscerlo, a distinguerlo da tutti i beni che non hanno 
ragione di fine, e a preferirlo a tutti, essa non brama 
più niente, perchè la brama di un bene maggiore è 
inconcepibile. In tale stato l’anima non ha che un pen- 
siero solo dominante tutti gli altri, un solo desiderio 
che ha per meta tutto il possibile ; tutti i desiderii ine- 
splebili son cessati; e più niente vate a smovere lo spi- 
rito che poggia sì alto, se egli stesso col suo libero ar- 
bitrio non rinuncia a tal desiderio e a tale speranza, 
cedendo alle basse passioni. 

738. Non è così della virtù, quale la intendevano gli 
Stoici, e quale la intendono gli umanitari e progres- 
sisti moderni. La virtù di costoro non si propone che il 
rispetto della legge naturale e delle leggi civili e il bene 
passaggiero dei simili; di Dio, della vita futura non 
parlano, se non forse pantelsticamente; le tradizioni e 
il magistero infallibile della Chiesa fondata da Cristo 
non riconoscono. Le loro teorie hanno una solidità ap- 
parente e illusoria; il loro amore, la loro giustizia manca 
di un'Oggetto degno, giacché tale non può essere se 
non l’assoluto. Essi stralciano una gran parte della ve- 
rità e si compongono un concetto di virtù affatto sogget- 
tivo , e perciò edificano sull’ arena. Una virtù che si ap- 
poggia a sè stessa, non può bastare all’uomo, produ- 
cendo un appagamento fittizio, che non può inondare 
l’anima di quella contentezza, di quel gaudio che pro- 
vano coloro, la cui virtù si fonda nella intiera Verità, 
e cresce ogni giorno nella speranza di una divina promessa. 
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739. Pertanto l’anima umana non potendo sodisfare 
ai bisogni del suo cuore per mezzo dei beni finiti e li- 
mitati, non può per conseguenza riposare fuorché nel 
Bene infinito e assoluto, di cui in questa vita non può 
avere la percezione beatifica. Il che vogliamo ora provare 
con argomenti positivi tratti dall’ osservazione e dai fatti. 
È un fatto che l’uomo aspira a una piena e perfetta fe- 
licità. Nessuno il quale possa entrare in uno stato mi- 
gliore di quello che già gode, vi rinuncia ; ognuno anzi 
tende a migliorare la propria sorte. Nessuno però, per 
quanto goda, per quanto nell’ebrezza di un godimento 
esclami di esser felice, può a meno di riconoscere che 

i momenti felici di questa vita durano poco e che tutto ■ 
passa: nessuno vi è che non deplori questa sua sorte, e 
che perciò non aspiri a uno stato di piena e immutabile 
sodisfazione. I sapienti del gentilesimo si sono posti in 
cerca del sommo Bene, e può dirsi che non ci fu que- 
stione, in cui essi siano stati fra loro più divergenti. La 
ragione si è che , se ben fossero persuasi che 1’ uomo 
fu creato pel sommo Bene, non sapevano poi sollevarsi 
fino a Dio: e non vi potevano salire, perchè ignoravano 
la vera natura e di Dio e dell’uomo; nè seppero quindi 
stabilire in che consistesse la vera essenza della virtù, 
alla quale non può mancare il vero premio, di cui essi 
inutilmente andavano in cerca. 

740. Che se noi vorremo investigare da che dipenda 
quest’ ansia , questo desiderio invincibile di un bene 
sommo e perfetto, ne troveremo la ragione nella natura 
stessa deU’.umana intelligenza. Essendo questa fornita di 
un lume, di un’idea indeterminata, l’oggetto suo è univer- 
sale; quindi la mente si forma l’idea universale di bene 
e di felicità. Ma siccome nessun bene particolare può 
esaurire quell’ idea di bene ; indi è che non si dà bene 
si grande, il quale, per ciò solo che è limitato, possa sodi- 
sfare intieramente il desiderio dell’umana intelligenza. Ci 
vuole dunque un bene che riempia V infinita capacità del 
desiderio umano. Ma nessun bene creato può sodisfare 
a questa capacità. Dunque l'uomo non può godere in 

S uesta vita del sommo Bene, fuorché nella speranza e nel 
esiderio. Il desiderio però dice un difetto , una priva- 
zione di ciò che ne forma l’ oggetto. E se l’ uomo non 
potesse raggiungere questo oggetto che desidera, non 


Digitizea by vjOOgle 



314 

otterrebbe il suo fine ultimo, che consiste nel sommo bene 
cudemonologico congiunto al sommo bene morale. Dun- 
que Tuomo non raggiunge in questa vita il fine a cui 
è destinato. 


AHTICOLO TERZO. 

PROVE DELLA VITA FUTURA. 

741. Rimane dunque che l’anima umana sia destinata 
a conseguire l’ultimo suo fine in un’altra vita; il che 
non è che un corollario delle cose fin qui discorse. Ve- 
diamo però tutte quelle prove, che confermano questa 
verità tanto consolante. 

742. Le prove dell’ immortalità dell’ anima da noi già 
esposte (76 e segg.) non erano dirette se non a dimo- 
strare, che l’anima umana è per sua natura immune 
da ogni corruzione. Ma esse non bastano a provare , che 
tiel fatto l’anima non venga distrutta dal Creatore nel- 
r atto in cui ella si separa dal corpo. Le prove che ora 
aggiungiamo, tendono appunto a dimostrare, che l’ anima 
deve sopravivere alla morte corporea entrando in un 
novo stato di vita diversissimo dal presente. 

743. Prima prova. Ciò si dimostra in primo luogo 
dalla stessa natura dell’anima umana, la quale essendo 
intelligente e libera, è congiunta intimamente coll' eterna 
verità per la quale è capace di conoscere e di amare 
perfettamente tutto l’essere, congiungendosi all’ Ente Su- 
premo. Questa sua capacità che ha dell’ infinito , non 
può venir sodisfatta in questa vita, in cui non ha del- 
l’Ente Supremo che una cognizione negativa e un de- 
siderio inelfic^ce, perchè non sodisfatto. Ma se l’anima 
umana perisse insieme col ' corpo , non conseguirebbe 
questo fine a cui tende in forza della propria natura. 
Dunque essa è destinata a vivere in un altro stato di 
cose in cui potrà sodisfarsi pienamente per l’intima sua 
unione con Dio. 

744. Questa dimostrazione è a tutto rigore di logica. 
Non mancarono tuttavia di coloro, che credettero tro- ' 
varia difettosa, quasiché si stabilisse arbitrariamente che 
l’anima è destinata a una piena e perfetta unione col- 

r Ente assoluto. Ma costoro s’ ingannano a partito ; noi 
proviamo che l’anima umana non può raggiungere l’ul- 
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timo suo fine, fuorché nell’ intima unione con Dio, dalla 
natura stessa dell’ intelligenza, la quale per quanto sia 
imperfetta e limitata, pure tende per natura e invinci- 
bilmente alla perfetta cognizione, dilezione e fruizione 
dell’ Ente assoluto. Qui non c’ è nulla d’ arbitrario, men- 
tre ripugna che l’oggetto ultimo dell’ intelligenza possa 
essere qualcosa di finito, di mutabile, di particolare. 

745. Seconda prova. Questo desiderio inestinguibile 
che ogni uomo manifesta, non già di uno stato di sem- 
plice appagamento, ma di una perfetta felicità, la qual 
felicità perfetta o beatitudine dimostrammo non poter 
consistere in verun bene finito o limitato; questo desi- 
derio , dico , chiama una sodisfazione dal Creatore. Ma 
non potendo venir sodisfatto in questa vita, deve so- 
disfarsi nella futura. Supponendo il contrario, si fa- 
rebbe Dio autore di un’illusione necessaria, la più 
barbara e crudele. E infatti questo desiderio nasce 
appunto nell’ uomo a motivo della sua intelligenza; 
giacché, mediante l’idea generale di felicità, l’anima 
umana s’inalza su tutte le create cose, e termina col 
suo pensiero e con le sue speranze in un oggetto che 
non ha limiti e che non può perire e mancare giammai. 
Ora, perchè mai questo desiderio non dovrà venire so- 
disfatto? Non sarebbe ciò contrario direttamente al fine, 
a cui sospira la natura umana? E Dio avrebbe potuto 
creare un’intelligenza, per condannarla al tormento di 
una brama vana e illusoria, e tuttavia invincibile? Non 
si opporrebbe ciò alla sua bontà e sapienza? non avrebbe 
egli fatto il dono più infelice all’ uomo, dandogli la fa- 
coltà di conoscere le sue pene, senza lasciargli una spe- 
ranza d’ un migliore avvenire, e rendendolo capace di 
conoscere Lui stesso, per beffarsi in certa maniera del 
più nobile de’ suoi desiderii? Non lo avrebbe con ciò 
fatto più misero e infelice dei bruti animali, i quali 
almeno non hanno la trista facoltà di conoscere la pro- 
pria sorte ? Come dunque potrebbe ragionevolmente so- 
stenersi, che l’uomo fosse destinato ad aver commune 
col giumento i destini, egli, quell’essere cosi nobile 
e grande, che sentesi fatto per conoscere la verità , per 
amar la giustizia, per godere di una vita immortale; 
egli che abbraccia col pensiero 1’ universo , e ancor gli 
sembra angusto, e non può riposarsi che in Dio; che 
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concepisce pensieri così sublimi, e prova sentimenti cosi 
generosi? E sarà vero che una creatura capace di co- 
noscere e amare il suo Creatore, o che almeno con- 
cepisce il desiderio di potergli tributare 1’ omaggio del 
proprio cuore, sia dal Creatore stesso rigettata da sè, 
e condannala ad occupare per breve spazio la terra, 
distratta in frivole occupazioni e immersa in piaceri 
sensuali ? 

746. Terza prova. L’uomo, come abbiam veduto, è fatto- 
per la giustizia. Nè solo è fatto per la giustizia, ma per 
la giustizia perfetta, non potendosi concepire che un es- 
sere sia fatto per qualche fine imperfetto e difettoso. Se 
ha un fine, questo non deve nè può essere limitato a 
qualche grado, ma deve raggiungerlo pienamente ; deve 
almeno poterlo raggiungere, e tendervi per natura. Ora, 
egli è lo stesso il dire che l’uomo è creato per la giu- 
stizia, e il dire che è creato per la perfetta giustizia; 
questa non è cosa divisibile in parti, ma in sé conside- 
rata è il perfetto amore di tutto l’essere. Ond’è che 
l’uomo, essendo destinato ad amare la giustizia, è per 
questo appunto destinato ad amarla senza limiti e senza im- 
perfezione Ma in questa vita l’uomo non giunge mai 
a spogliarsi pienamente dell’amor proprio e a praticare il 
bene morale con tutta la perfezione possibile all’ umana 
natura. Dunque è destinato ad un’altra vita, in cui noni 
abbia, da parte del corpo imperfetto e degli oggetti che 

10 circondino, alcun impedimento alla perfetta sua unione 
coll’essere. Di più ; la giustizia è eterna, perchè Dio è 
eterno ; e se eterno è l’oggetto della giustizia, e l’uomo 
è destinalo ad amarla , deve dunque sopravivere alla 
morte corporea. Ripugna che un ente intellettivo e mor- 
tale sia destinato da Dio a praticare il ben morale per 

11 brevissimo spazio della vita umana, quasiché col ces- 
sare della vita presente, cessi il motivo pel quale Dio 
lo creava , cessi la verità di esser degna di amore. 

747. Quarta prova. Un’altra prova efficacissima si de- 
sume dal principio ontologico, che — la felicità non può 
andare disgiunta dal bene morale — . La virtù è un tri- 
buto di onore e di amore all’Ente assoluto, e agli uo- 
mini per l’Assoluto. Amore chiama amore. Dunque l’uo- 
mo deve essere riamato dall’Assoluto, e riamato in modo 
efficace e sensibile; il che non può avvenire, se non 



per intima e immediata communicaziooe del sommo Bene 
all’anima umana. Ciò non avendo luogo in questa vita, 
è dunque l’uomo riservato a una vita futura. 

748. Si potrebbe opporre che l’uomo non ha le forze 
naturali per concepire un tal atto di amore che gli me- 
riti il bene sopranaturale della beatitudine, e che Iddio, 
come dice sant’ Agostino , rimeritò la virtù dei gentili 
con dei beni temporali. Ma questo è un cambiar la que- 
stione; giacché noi abbiamo già provato a bastanza, che 
l’uomo è destinato alla perfetta giustizia, quantunque 
le sue forze naturali non vi giungano; la qual circo- 
stanza giova a provare la necessità di un divino aiuto, 
ciò che conferma la verità della religion rivelata. Dio è 
giusto e buono nel premiare in questa vita le virlù na- 
turali; ma si opporrebbe alla sua sapienza e bontà il 
sostenere, che Dio non creò l’uomo, fuorché per meri- 
tarsi dei beni finiti e transitorii. 

749. E non vuoisi omettere che la virlù, alla quale 
anche i viziosi e malvagi riconoscono che tutti siam 
fatti , ci obliga a dei sacrifici i più eroici ; ella ci fa 
rinunciare ai piaceri anche leciti , e sottomettesi volon- 
terosa alle privazioni e alle pene più acerbe ; né ci 
sarà uomo di senno che non ammiri la forza d’animo 
di coloro che per l’amore della giustizia e per il proprio 
dovere rinunciano ad ogni bene passaggiero. Che se 
un tal sacrificio é lodevole , é degno di ricompensa ; 
se la ricompensa non é data in questa vita, dunque 
è riservata all’ uomo in un’ altra. « Anche la virtù , 
dice Lattanzio, propria dell’uomo solamente, é una gran 
prova che le anime sono immortali. La qual virtù sa- 
rebbe contro natura, se l’anima perisse; giacché alla 
vita presente ella é di nocumento. Poiché questa vita 
terrena , che abbiam commune coi muti animali , da 
una parte é avida di piaceri , de’ cui vari e soavi frutti 
si pasce, dall’altra fugge il dolore, la cui asprezza acer- 
bamente travaglia il senso dei viventi e li trascina a 
morte, la quale dissolve gli animali. Se dunque la virtù 
priva l’uomo di quei beni che naturalmente si appeti- 
scono, e lo spinge a sostenere quei mali da cui natural- 
mente si rifugge; dunque la virtù è un male, ed é ne- 
mica della natura, e non si può a meno di non giudi- 
care stolto colui che la segue, mentre da sé medesimo 
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si nuoce, sia rinunciando ai beni presenti, sia coll’ ap- 
petire cose egualmente cattive senza speranza di un frutto 
maggiore. Giacché potendo noi godere dei più de- 
liziosi piaceri, non ci mostreremmo noi privi di buon 
senso, preferendo di vivere nella umiliazione, nell’ indi- 
genza, nel disprezzo, nell’ ignominia, o a dir meglio ri- 
nunciando alla vita, per esser tormentati dal dolore e 
morire, senza conseguire da tanti mali alcun bene che 
valga a compensare il piacere perduto? Che se poi la 
virtù non è un male, se fa cosa degna sprezzando i vi- 
ziosi piaceri, e impresa generosa non temendo nè doglie 
nè morte per mantenersi fedele al dovere ; è dunque 
cosa necessaria che abbia a conseguire un bene mag- 
giore che non siano quelli di cui ella fa getto. Or bene, 
dopo la morte, qual altro bene rimane a sperarsi, fuor- 
ché una beala eternità? 

750. Quinta prova. Anche i diritti della giustizia ven- 
dicativa ci danno una prova evidentissima di questa ve- 
rità. Questi diritti vogliono, che il vizio sia punito e la 
virtù premiata : il che non avendo luogo in questa vita, 
deve dunque effettuarsi in un’altra. Vediamo infatti che 
le ragioni della giustizia non sono sempre in questa vita 
osservate, ma ben di sovente T uomo virtuoso patisce per 
colpa del malvagio, e il malvagio gode oltre il dovere, 
mentre la giustizia vorrebbe, che chi è virtuoso godesse 
anche di ogni bene, chi è malvagio soffrisse il castigo 
meritato e fosse infelice. Ma* in questa vita avviene tutto 
r opposto; spesso il malvagio nuota nell’ abondanza di 
tutti i beni di fortuna, scorre i giorni nell’agiatezza nei 
sollazzi e nei piaceri, gode talor presso molti riputazione 
d’uom virtuoso, è inchinato, riverito; mentre il vir- 
tuoso trascina non rare volte la vita nell’indigenza, si 
guadagna il vitto col sudor della fronte, è deriso e vi- 
lipeso, e cade perfino vittima dell’odio e delle perse- 
cuzioni dei tristi. Quanti delitti poi restano occulti e 
impuniti, quante virtù sconosciute e senza guiderdo- 
ne 1 0 bisogna dunque aspettare il giorno della retribu- 
zione in un’altra vita, o calunniar Dio e bestemmiare 
la sua santità, quasiché si mostri avverso alla virtù e 
fautore del vizio ; la sua providenza , quasiché non si 
curi nè di chi violi, nè di chi mantenga l’ordine e cosi 
abandoni tutto al caso; e la sua giustizia, quasiché lasci 
senza premio i buoni e senza punizione i malvagi. 
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751. Sesta prova. Aggiungasi che ogni uomo ha in 
sè il sentimento della propria immortalità, sentimento 
che apertamente si manifesta in tutte le sue azioni. 
« Questo sentimento (Rosm. Psic.) della propria immor- 
talità l'uomo il manifesta di continuo, sia in azioni ed 
imprese durevoli al di là della vita presente, sia nell’a- 
mor d’ una gloria presso gli avvenire, sia nel dispregio 
della morte, sia nello stesso suicidio, di cui solo T uomo 
e non la bestia è capace, sia in quella forza di pensiero 
e d’animo finalmente che dimostra spesso l’uomo rao- 
riente. » Che se ci sono di coloro i quali non provano un 
tal sentimento, in primo luogo essi non possono avere 
una persuasione ferma e inconcussa della mortalità dell’ a- 
nima, poiché non si appoggiano che ad un argomento 
negativo di nessun valore, qual è quello di non sapersi 
persuadere che l’anima umana sussista separata dal 
corpo, e sia destinata a una vita durevole in eterno; 
inoltre a questa sventurata persuasione non vengono se 
non coloro che hanno bandita la virtù dal loro cuore; 
e tra questi son coloro specialmente che più non pro- 
vano alcun ribrezzo d’ogni più laido vizio. 

762. Settima prova. Ma a queste poche eccezioni, le 
quali non provano niente contro l’immortalità deU’anima 
umana, si oppone il sentimento o per dir meglio il con- 
sentimento universale degli uomini. La credenza a una 
vita futura si è sempre trovata diffusa per tutti i popoli 
del mondo, cosicché al dire degli stessi sapienti del 
gentilesimo, di Plutarco , di Cicerone e di Seneca , non 
può trovarsene l’origine. L’immortalità fu mai sempre 
il domma fondamentale non solo dei maggiori sapienti, 
come dei Pitagorici e degli Stoici, di Socrate e di Pla- 
tone, ma delle intere nazioni. In quei sapienti era cosi 
radicala una tale persuasione, che, temendo troppo l’ar- 
gomento che insiem col corpo perisse anche 1’ anima , 
vennero all’errore dell’esistenza dell’anima prima del corpo 
e della metempsicosi (1); i popoli poi ebbero sempre in 

(1) Lattanzio fa derivare questo errore dal non saper con- 
ciliare queste due verità, Ciimnorialità dell' anima e la 
sua nascita insiem coi corpo. Nam cura timerent argumen- 
tura illud, quo colligilur necesse esse, ut óccidant animae cum 
corporibus, quia cum corporibus nascuntur, d'xerunt non nasci 
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gran cura e venerazione i sepolcri e le cerimonie in espia- 
zione delle colpe dei defunti. La stessa idolatria, la quale 
prestava onori divini a coloro che si erano distinti pel bene 
della patria, non è forse una conferma di questo domma 
universale? E che voglion dire quelle sedi distinte e se- 
parate dei buoni e dei cattivi , quell’ Averno e quegli 
Elisi? Non si scorge qui forse ad evidenza la necessità, 
nei tempi stessi mitologici riconosciuta, di un premio e 
di un castigo in un’altra vita per tutto ciò che in questa 
si opera di bene e di male? E non solo i Greci e i Ro- 
mani che presentano una maggiore cultura (il che però 
è più forte argomento di verità), ma i Persiani gli In- 
diani i Galli i Germani e gli Sciti sappiamo da Ero- 
doto da Pausania da Strabono e da Cesare, che riconob- 
bero essi pure l’immortalità ; onde ben a ragione Ter- 
tulliano chiamò questa credenza il domma e la fede di 
tutto il genere umano. 

• 

ARTICOLO QUARTO. 

LA VITA FOTDRA DURERÀ’ IN ETERNO. 

753. Provammo che l’anima umana deve sopravivere 
alla dissoluzione del corpo, e ricevere in altra vita il pre- 
mio delle buone opere o il castigo della legge violata. 
Qui per ultimo dimandiamo ^ se questa immortalità sia 
per avere un fine, o se deva durare eterna. Falsamente 
opinano alcuni che almeno le pene dei malvagi devano 
alla fine cessare -, massima, con cui tentano o di acquie- 
tare i turbamenti della coscienza, o di rispondere alle 
vane difficoltà che la inferma lor mente si crea contro 
la bontà di Dio, con cui credono inconciliabile il domma 
dell’eternità delle pene. Noi dunque vogliamo dimo- 
strare l’eternità cosi della ricompensa come del castigo 
nella vita futura; e se le prove deU’immortalità da noi 

animas, sed insinuari potius in corpora, et de aliis in alia 
migrare. Non pulaoernnl aliter fieri posse, ut supersint animae 
post corpora, nisi videantur fuisse ante corpora. l'ar igitur , 
oc prope similis error est partis ulriusque. Sed haec in praele- 
rito falsa est, illa in futuro. Nemo enim vidit, quod est veris~ 
simum, et nasci animas et non occidere] quia, cur id fieret, 
aut quae ratio esset hominis, neseierunt. Dioin. Instit., Lib. Ili 
c. XVIII. 
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recate hanno alcun valore, già inclusivamente è dimo^ 
strata anche qucst^ altra parte della questione. 

754. E in primo luogo, la beatitudine degli eletti 
deve durare eternamente, peròhè ciò fa parte essenziale 
della beatitudine stessa , alla quale non solo si richiede 
l’oggetto beatifico, ma anche la durata del suo godi-* 
mento. Infatti, il bene eudemonologico non può dirsi 
perfetto e completo, ove sussista, non dico la persua- 
sione, ma il solo timore di perderlo. I beati dunque de- 
von esser sicuri di godere in eterno la visione di Dio; 
e questa sicurezza non può venir loro che da ciò che 
vedono in Dio, il quale è essenziale verità. Dunque alla 
beatitudine è essenziale la durata incessabile e sem- 
piterna (1). 

755. In secondo luogo è ingiurioso alla bontà,' alla 
immutabilitàj alla giustizia e alla sapienza di Dio il sup- 
porre che abbia destinata l’intelligenza umana a un fino 
temporaneo e passaggiero. S’egli ha veduto esser cosa 
buona e per lui gloriosa il creare l’uomo e il chiamarlo 
a godere della beatifica visione, il motivo del suo de- 
creto sussiste e sussisterà eterno con lui. Nell’ ipotesi 
contraria Dio farebbe l.° contro la sua bontà, spogliando 
di sì gran bene le creature, e ritornandole al loro 
nulla, 0 condannandole a un’altra vita in cui non go- 
dessci ‘0 più della sua visione: 2.*^ contro la sua giusti- 
zia, perchè le anime sempre buone, sempre giuste, me- 
ritan sempre il guiderdone ^ divenute immutabilmente 
sante: 3.” contro la sua immutabilità, mentre cesserebbe 
dal volere quel bene, per effettuare il quale operò i pro- 
digi della creazione e della redenzione: 4.° contro la 
sua sapienza, distruggendo un sì gran bene, a consegui- 
re il quale creò l'universo e tese i fili della suaipro- 
videnza. 

(1) Alia beatitudine è essenziale la perfetta sicurezza; a 
questa poi l^inìtnortalilà, la quale più non sarebbe, se avesse 
a cessare dopo alcun tempo. Omnis anima rationalis, cosi ra- 
giona san Bonaventura, natiiraliter apprtit beatitudinem : seà 
nikil est otiosum in fundaniento naturae; ergo omnis aMtfTta 
rationalis nata est ad bealitudinem pervenire: uìd autem bea’ 
titudo, ibi perfida securitas ; et vhi pei feda secwrilas , ibi 
ulMORTALiTAs ; Mài cnim mors potest accidei’e , necesse est ti’ 
mere. CoUigitur ergo ex ordine ipsius animae ad suìmhntm, 
ipsam hubere iminortalitatem. In Scc. Lib. Seni., disi. XIX. ' 

Psic. - VI. u. « 
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7f)6. Lo stesso è da dirsi delle pone dei malva"!, le quali 
non potrebboro cessare se non per (pieste due ragioni ; 
0 popcliò quelle pene polesS(>ro pagare i dii illi della giu- 
stizi», 0 pereWi cessasse la mala volontà dei rèprobi. Ma 
entrambe quéste cose si provano impossibili, perebé nei 
reprobi manca ogni uso del libero arbitrio, e in conse- 
guenza manca ogni possibilità di merito. Manca il li- 
J)cro arbitrio prima ebe le anime si ricongiungano ai 
corpi,’ perebè alla libera elezione è necessaria, parlan- 
dosi^ dell’ uomo , la> facoltà del riflettere , alla quale ser- 
vono molte facoltà sensitive. Vero è che le anime si 
dei. reprobi' che degli eletti, congiunte o non congiunte 
ai.corpi, hanno ancora' una libertà relativa al loro stato; 
ma questa non è la libertà bilaterale che può determi- 
narsi così al bene che al male e che è fonte del me- 
rito per la creatura es.sa èia libertà unilaterale iW poter 
faro il solo bene, quanto ai giusti, il solo male, quanto 
ai reprobi. Che se poi si volesse sostenere, che Dio può 
dare alle anime separate la facoltà d’arbitrio bilaterab^ 
e meritoria, rispondéreraifio che ciò si opporrebbe alla 
sua sapienza, mentre avendo posto Tuomo in questa 
vita, affinchè si meritasse' Telerna beatiUidine, dovrebbe 
poi correggere l’opera sun c ridonare la libertà e il 
tempo' del merito in quella' vita che è termine d’ogni 
reisa. Di ' più ; se ciò fosse, Dio stesso darebbe al mal- 
vagio la- fiducia' c la spinto ad' infrangere ogni legge, 
mentre il i»ensiero che le pene fulnre un giorno ce.sse- 
raniio, basterebbe -a togliere ogni freno al mal fare. D’al- 
tra parte, come mai potrebbero avere un mezzo di me- 
rit.nre le anime, separate da quella carne che avrebbero 
a « combattere? Mancherà eziandio dopo che le anime 
avrantm ripiglialo il loro Corpo, perchè il corpo che ripi- 
glieranno non sarà più strumento c mezzo di ben fare, 
ma un nuovo fonte di pene c tormenti. I quali tor- 
menti non sarebbero per fermo una condanna, una dan- 
nazione, se potessero giovare ai reprobi, onde scontare 
il debito che hanno con la divina giustìzia. 

757. Uiassumendo diciamo, che all’uomo è dato in 
questa vita il 'libero arbitrio, acciocché possa conseguire 
il line della sua natura, che è quello della giustizia c 
della beatitudine: col cessar di questa vita cessa eziandio 
l’eserciziò del libero arbitrio, non sussistendo più nè la 
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ragione né le condizioni j)sicol(»giche (lel'meUgsiino. Per- 
ciò raniiua uiuaiia porla neU'allra vita quolie dis^tusiseiii 
di voloiUà c quei «lei'ili clic ebbe all' istante .clic si’se- 
parò dal corpo, c sottenUa alle leggi d’iin' immutabile 
necessità. E cosi, in quella 'maniera che ' l’ianitiia beada 
non merita più con la sua iminutahile gitisiazid;' egual- 
mente all’anima del malvagio non può ‘ frutta^-e lueiio- 
mamente la sua pena nè per scontai iii Uelùto ddia 
divina giuslii'àa nò i>er loeriìarsi uno smto toigiioie ; giab- 
chù la giusli/àa grida sempre vendetta, ma poteadósi pai- 
gare i suoi debili con delle pene necessarie i O prive 
d'ogni intrinseco pregio. Il lanciare poi impunito il mal 
morale, o il rimettere anche alcun poco della pena do- 
vutagli, senza alcun motivo, sarebbe turbamento dell’or- 
dine, violazione dèi diritti della giustizia. Dunque le 
pene deiraltra vita non possono cessare giammai. 

758. S’ingannano dunque coloro i quali pensano die 
le peno della vita futura possano placare la divina giu 
stizia; giacche l.“ si richiederebbe che quelle pene fos- 
sero 0 scelte liberamente, o almen pazientemenU* tole- 
rate; il che ripugna con lo stato di una volontà mal- 
vagia. Ma i reprobi conservano costantemente quello stato 
deU’anima eh’ ebbero morendo. Dunque non possono più 
cambiare la loro perversa volontà; e perciò sono sem- 
pre malvagi. Che so dura sempre la perversiUi del loro 
volere, anche la pena deve sempre' dii i-are. Bisogna di- 
stinguere fra la pena espiatoria, e la pena di castigo; 
la prima giova a scontare TolTesa, essendone una ripa- 
razione, una ritrattazione; la seconda non giova, perchè 
viene inflitta a chi più gode del libero arbitrio. 

759. Egualmente è un grave inganno quello di coloro 
i quali, essendo persuasi che le perte non libere non 
possono giovare ai reprobi, s’ inducono a credere che Dio, 
dopo certo tempo, dislruggerà le anime dei reprobi. 
Ciò ripugna alla sua giustizia, mentre se quelle anime 
non possono cambiare la loro volontà, nè mcn Dio può 
cessare i loro tormenti; ripugna pure alla sapienza, men- 
tre sarebbe coslrcllo distruggere le opere sue per non 
lasciar sussistere una sì grave loro imperfezione. 

7(50. Il domma dell’ immortalità dciranima umana, se 
da lina parte ci allcrrisrx: al pensiero di (piel castigo 
che allende il malvagio , dall’ altra è il più gran coii- 
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forlo che possa avere i’ iiom saggio. Esso ci fa com- 
prendere quanta sia l’eccellenza c la dignità dell’anima 
umana, la quale è destinata a strìngere s«)cietà col suo 
Creatore , a concorrere col libero arbitrio all’ adempi- 
mento de' suoi adorabili disegni , combattendo il male 
e facendo trionfare il bene, a tessersi, in certa maniera, 
colle proprie mani una corona non peritura , e a meri- 
tarsi una sicura pace ed un regno di gloria nella Città 
eterna. La quale considerazione, come deve essere sprone 
fortissimo al ben fare, così deve spingere ognuno a stu- 
diare con tanto maggiore impegno la natura di qucU'ente 

che Dio ha de.stinato ad un fine cosi eccelso. 

! 



FINE DEL VOLUME SECONDO. 

rrr 


ì ■ 



i i Mi? 




:>y IjOOgle 



INDICE 


PSICOLOGIA. 


iDtrodozione pa". 7 

LIBRO PRIMO. 

noiros.si'n7.a (Ifll’anima umana » Ifl 

SEZIONE I. Del vero concetto deiranima umana . . > ivi 

Gap. I. Che intendasi per es.senza dell’anima umana . . • ivi 

Gap. il II concetto puro dell’anima emanasi deve cercare nell’io, 
spogliandolo di ciò che all’essenza dell’anima non appar- 
tiene • U 

Gap, hi. Si dichiara il concetto puro dell’anima umana . . » 

Gap. IV. Si dimostra l’esistenza del sentimento fondamcnulc . 

SEZIONE 11. Delle proprietà dell’anima umana ;. . . . 

Gap. 1. Dell’unità deU’anima ^ , , , , , , 

Gap. 11. Dell’ identità delPanima . , , , , , , 

Gap, ih. Della semplicità deU’anima 

Art. 1. Prove della semplicità deH’anima umana desunte dal te - 
stimonio della coscienza . . , , ^ , 

— II. Prove della semplicità dell’anima dedotte dalle sue stesso 

proprietà 

— m. Prove della semplicità dell’anima umana dedotte dalle sue 

operazioni 

S 1. 11 principio senziente è semplice .... 

S a. 11 principio intelligente 6 semplice c spirituale 

— IV. Gonfntazione del materialismo ■ ^ , . , , 

Gap. IV. Dell’immortalità dell’anima 

Gap. V. Della differenza fra l'anima umana, le intelligenze pure c 

le anime belluine 

Gap, vi. Della relazione che passa fra l’anima e la natura umana 
Gap, vii. Proprietà provenienti dalla sua unione coll* essere ideale 
SEZIONE 111. Dell’unione dell’anima al corpo e del loro reciproco 

inlln.s.sn ^ ^ . . , . . . » 51 


Digilized by Google 


BKS SÈSKE'K ÈS 65 


;ì26 

Cap. I. Opinioni dei lllosoli iniorno iiìrunione dell’aninu al corpo p 

- n : 

n. Mslema delle rause occiisionali 
111. Sistema deirarnionia pres(;il>i|iia 

- IV. Sistema del mediatore plastico 
V. Sistema dell* inllusso tisico 

"■ ‘le™tà'‘‘! ' 

Gap. III. In che maniera ranima mionale sia congiunta al corpo 1 

4 rr passività tra l'anima e il coriw 

.4rl. I Dell attività del corpo sull’anima razionale ' . 

'' of, era sul 

corpo, cioè come intelligenza 

- III. Della seconda maniera onde il principi razionale om ra’ 

sul corpo, cioè come volontà 

Gap. V. Alcune parole sul magnetismo animale 111! 

LIBRO SEGONDO. 

Dello sviluppo dell’anima umana . 

SBZIO.XE I. Analisi delle potenze e facoltà dell’anima umana '. 
PARTE PRIMA. 

IVatura e distinzione delle fHilenze. 

Definizione della potenza in generale 
^es!^n^‘"”!® leu-anima umana siano io sti>sso che là sua” 
Gap. III. Distinzione delle diverse potenze 

' -^I^S IV* 

. Delle potenze primitive, dell’anima umana .' ' ' ' 

- 111. Della potenza risultante, o sia della ragione ' ' . . 

- V altuali e le potenze virtuali . 

. Delle facolta passive e recettive, e delle facoltà attive 

PARTE SECONDA. 

Facoltà paitsivc del senso. 

I. Del senso in generale e delle varie sue specie 


Gap. I. 
Gap. Il 


:>s 

5i 

Si; 

t>3 

(Hi 

09 

71 
7i 
7 i 

79 

80 

8i 

8i 

92 

93 


ivi 

97 

98 
ivi 

99 
102 
ivi 
lOi 


Gap 

- — — n'—'.-oic c uuiie vane sue 
ijAP. II. Facoltà passive della sensiviUi corporea 
Art. I Della sensività corporea universale e particolare 
IL Condizioni della sensività corporea 

- III. Origine del sentimento corporeo 

- IV. Delle particolari percezioni dei sensi corporei 

- V. Analisi della iwrte subiettiva dello sensazioni 

- V I delle nostro sensazioni . 

- I.x. Alfetti e pas.sioni animali . • m 


107 

108 
ivi 
109 
421 
12i 

131 

132 
13.3 
142 
111 


Digitized by Google 




:i27 


Cap. 111. Scnsivilii spirilual(! pag. 113 

Ari. I. Niitura (lolla scnsivilà spirituale «ivi 

— II. Dello varie spi’cic del sentimento spirituale . . . « U2 

§ 1. Sentimenti spirituali passivi » 116 

§ 2. Sentimenti spirituali attivi. Delle varie specie di alletti 

spirituali >118 

§ 3. Delle varie spetne di passioni spirituali . . . >151 

PASTE TERZA. 

Facollà attive del senso . • 15C 

ftAi». 1. Dell’ istinto animale . > ivj 

Art. I. Dell’ istinto vitale » 137 

— n. Dell’istinto sensuale . . . . . . . . i icn 

Gap. H. Dell’ istinU) spirituale . . » 161 

PARTE OIURTA. 

Facoltà passive dcinnlclilgcnzn.' 

Gap. I. Deir intelletto > 163 

Gap. 11. Della potenza risultante della ragione . . » 164 

Gap. 111. Facolt.à della cognizione diretta , o sia della pcrce/iono 

intellettiva . s : 

Gap. IV. Facollà della (xtgnizlone riflessa a 113 

Art. I. Della facoltà di attendere e di riOetierc . ^ . . » ITA 

— II. Dei vari modi, onde opera la rifles.sionc parziale . . > 113 

Gap. V. Delle facoltà di ritenere e richiamare le cognizioni acqui- 
state >181 

Gap. vi. Della forza sintetica umana » 188 

PARTE QUINTA. 

Facoltà attive dell’ intelligenza umana >122 

Gap. 1. Della volontà » ^ . >123 

Ari. 1. Goncetto e natura della volontà > ki 

— 11. Facoltà della volizione affettiva . . . . ISl 

— III. Facollà della volizione appreziativa > 193 

— IV. Facollà della elezione 

— V. Facoltà morale. — Libertà . . . . » 200 

Gap. II. Si dichiara maggiormente la distinzione tra la semplice 

volontà e la libertà . . . . . . . » 2113 

■Irt. 1 Della spontaneità o libertà da ogni violenza . . . t ivi 

— II. Della libertà di indifferenza o sia da ogni ncces.sita . » 203 

— 111. Dello cause che impediscono o indeboliscono la liliertà > 211 

SEZIONE II. Dell’esercizio delle potenze » 213 

Gap. I. D’onde dipende rescrcizio delle potenze in generale . « isi 

Gap. 11. Delle cause in particolare che movono al loro e.sercizio le 

diverse potenze . . . 

Ari. 1. Cause moventi le facoltà passive . .... i 211 

— 11. Del linguaggio come stimolo e mezzo della riflessione • 212 


Digilized by Google 


.*^28 

S 1. Necossilà di alcuni scagni sensibili per lo sviluppo della 

> ragione pai;. WJ 

§ 2. Dell’origine del linKuaggio 

Art. III. Cause moventi le facoltà attive • 237 

§ 1. Cause moventi l’ istinto animale 

§ 2. Cause moventi l’istinto spirituale, la volontà e la li- 
bertà *249 

SEZIONE 111. Influsso reciproco delle potenze . . . . *252 

Gap. I. Influsso reciproco fra lo potenze sensitive e le intellettive 

e nazionali «ivi 

Gap. II. L’uso della ragione richiede il concorso simultaneo di 

molte potenze » 254 

Cai», ih. Subordinazione di tutte le potenze alla volontà . . «250 

SEZIONE IV. Della perfeziono dell’anima umana nascente dall’eser- 

cizìo delle suo potenze • 2C0 

Cap. I. In che consista Tullima perfezione dell’ anima umana • ivi 

Gap. II. Sviluppo dell’ intelligenza Umana . . ! . . .262 

Gap. ih. So il nostro intelletto, colle forze naturali, («Ssa giungere 

a percepir Dio in questa vita . ' . . . . «206 

Gap. IV. Sviluppo del sentimento 270 

Gap. V. Sviluppo della volontà ......... 273 

Gap. vi. Degli abiti . .. . . . . . ' . . . .275 

GAP. VII. Del vario crescere e scemare dell’anima umana . 279 

’ LIBRO terzo’. ‘ ' ' ■ 

Dei destini dell’anima umana . , .. .. . • . « 290 

Gap. I. Stato della qui.stione ........ ivi 

Gap. 11. L’anima umana è creata per la giustizia e la felicità . . 293 

Gap. hi. L’anima umana é destinala primieramente all’esercizio 

della giustizia *294 

Gap. IV. Dei mezzi, di cui l’uomo abbisogna per adempiere Usuo 

primo fine . ,. * ’ . 

Gap. V. L’anima umana è destinata a godere del bene della feli- 
cità in questa vita, e della beatitudine nell’altra . . 303 

.tri. 1. Dei vari gradi del bene umano eudemonologico . . .ivi 

11. Il bene eudemonologico, a cui l’anima umana è destinata, 

non può ottenersi in questa vita . . . . . «307 

IH. Prove della vita futura . 

— IV. La vita futura durerà in eterno 



Digitized by Google 


